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Voorwoord
Mijn keuze voor het onderwerp van dit proefschrift is ingewikkeld en leent 
zich nauwelijks voor een voorwoord. Ik noem daarom een paar aanzetten 
die tot de start van deze studie hebben geleid. Al sinds mijn studie eind 
jaren zeventig begin jaren tachtig ben ik gefascineerd door de intuïtieve 
indruk dat de tijd of de tijdgeest kan kantelen. Het is de ervaring of het 
bewustzijn in een ander tijdsgewricht te zijn beland. De nieuwe histori-
sche periode of tijdgeest heeft weliwaar nog geen naam, maar er is wel het 
gevoel dat het niet meer is zoals het was. Er is sprake van omslag, breuk, 
crisis of discontinuïteit. Het is een notie die in de filosofie in verschillende 
gedaantes steeds terugkeert. 
Begin jaren tachtig las ik de bundel Stichworte zur ‘Geistige Situation der 
Zeit’, waarvan Jürgen Habermas de reactie voerde. Diverse auteurs onder 
wie Oskar Negt leverden in dit boek cultuurkritiek op de epochale crisis 
van de moderniteit, in het bijzonder in Duitsland. De titel van de bundel 
was ontleend aan een boek van Karl Jaspers Die geistige Situation der Zeit dat 
in de zomer van 1932 is geschreven. Het is een diagnose van het toenmalige 
tijdsgewricht vanuit een existentieel perspectief. Met de melodie van de tijd 
is het begin jaren dertig niet in orde. Het is - net als nu - crisis: een staats-
crisis, een cultuurcrisis en een crisis van de mens zelf. Dit boek van Jaspers 
vormde voor mij een belangrijke aanzet.
Mijn zoektocht naar omslagen in andere tijdsgewrichten zette mij in 
de jaren negentig van de vorige eeuw op het spoor van het Fin de Siècle en 
de Belle Époque. Ik las onder meer Die Welt von Gestern van Stefan Zweig 
en La crise de l’esprit van Paul Valéry, maar ook de Engelse vertaling van een 
werk van Bergson: The Two Sources of Morality and Religion. Bergson blijkt 
rond 1900 een gevierd en populair filosoof met een eigenaardig tijdsbegrip 
durée. Mijn belangstelling is gewekt om dit begrip verder te gaan uitdiepen. 
Is durée een antwoord op mijn achterliggende vragen? Kan de tijd inderdaad 
uit zijn voegen raken?
Daarnaast bestond er bij mij al langer de wens om me te verdiepen in de 
Franse filosofie die er in mijn academische opleiding nogal summier vanaf 
was gekomen. Omdat ik mij aanvankelijk in deze studie vooral richtte op 
Bergsons tijdgenoten, kwamen Franse filosofen in beeld die in Nederland 
niet erg bekend zijn, maar die het verdienen meer bestudeerd te worden: 
Jacques Chevalier, Gaston Bachelard, Jean Wahl, Gabriel Marcel, Vladimir 
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Jankélévitch en ook Léon Brunschvicg. Uitvoerig heb ik me in het be-
gin van mijn denkproces met Paul Ricoeurs Temps et Récit beziggehouden, 
maar diens narratieve benadering bleek slechts zijdelings van belang voor 
mijn onderwerp. Ten slotte wees Gilles Deleuze, in het bijzonder zijn werk 
Cinéma 2, L’image-temps, mij op aspecten van het bergsonisme die mij ver-
der hielpen. Het resultaat is het proefschrift dat thans voor u ligt.
Van de jaren dat ik aan dit proefschrift heb mogen werken, heb ik vier jaar 
twee dagen ondersteuning gehad van de Hanzehogeschool Groningen en 
de Academie voor Sociale Studies, waar ik als docent aan ben verbonden. Ik 
dank de hogeschool voor die facilteiten die zij mij heeft geboden. Ik dank 
mijn collega’s voor hun steun en belangstelling.
Mijn grote dank gaat uit naar mijn beide begeleiders in dit onderzoek. 
Prof. dr. Machiel Karskens van de Radboud Universiteit dank ik voor zijn 
enthousiaste en kundige commentaar op de door mij voorgelegde teksten 
en zijn grote kennis van de Franse traditie in de filosofie. De bijeenkomsten 
met hem gaven me steeds de energie en de stimulans om naast een drukke 
onderwijsbaan door te gaan. Prof. dr. Marli Huijer dank ik voor haar ideeën 
en deskundigheid over het begrip tijd. Door haar werd ik me bewust van 
de discipline die nodig is om een proefschrift te schrijven.
Ik dank de collegafilosofen en promovendi van het HBO-
promovendinetwerk van het lectoraat Filosofie en Beroepspraktijk van de 
Haagse Hogeschool voor de inspirerende bijeenkomsten en commenta-
ren. In het bijzonder Bert Taken die ons vaak onderdak verschafte op de 
Rietveld Academie te Amsterdam. Ik dank Jan Bor die mij leerde Bergson 
kritisch en precies te lezen.
Ook de leden van het dispuut van de Alumni Vereniging Filosofie van 
de Rijksunversiteit Groningen (Alfi) dank ik voor hun scherpe kritiek op 
eerste probeersels en hun welwillende suggesties. 
Tenslotte heeft het schrijven van een proefschift naast een baan in een 
non-filosofisch milieu een prijs die in de privésfeer wordt betaald. Daarom 
dank ik mijn vrienden die in de afgelopen jaren wellicht tekort zijn ge-
komen. En natuurlijk mijn geliefde, Margriet Jonkman, voor haar onver-
moeide steun. Op de valreep heeft zij taalkundig nog de puntjes op de i 
gezet.
Nico Marsman
Groningen, mei 2014
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Ter nagedachtenis aan mijn vader en moeder
Voor Margriet
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“Le temps est invention ou il n’est rien du tout”.
Henri Bergson
“Je dure donc j’existe”.
Jean Hyppolyte
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Afkortingen en verwijzingen
Bij de verwijzing naar Bergson maak ik gebruik van de zg. Robinet-
uitgave die uit drie delen bestaat. Deze uitgave bevat alle publicaties van 
Bergson. Aangezien deze studie niet gaat over de interne ontwikkeling van 
het duréebegrip, gebruik ik de publicaties door elkaar. In de tekst gebruik 
ik onderstaande afkortingen met een paginanummer. Het paginanummer 
verwijst naar een pagina in het betreffende deel van de Robinet-uitgave. 
Alle andere verwijzingen en de literatuurlijst zijn volgens het APA-systeem, 
behalve daar waar een filosoof een eigen verwijzingssysteem heeft. Engelse 
en Duitse citaten heb ik of zelf vertaald met een voetnoot naar de originele 
tekst of een gepubliceerde Nederlandse vertaling gebruikt. De vertalingen 
van alle Franse citaten in dit proefschrift zijn van mijn hand of ze stammen 
uit een bestaande Nederlandse publicatie.Van de ED heb ik de onlangs 
verschenen Nederlandse vertaling geraadpleegd.
Uit: Bergson, H. (2001/1959). Oeuvres, (A. Robinet red.). Paris: Presses 
Universitaires de France.
ED – Essai sur les données immédiates de la conscience (1889) 
MM – Matière et mémoire (1896)
LR – Le rire (1900)
IM – Introduction á la métaphysique (1903)
EC – L’évolution créatrice (1907)
ES – L’ énergie spirituelle (1919)
DS – Les deux sources de la morale et de la religion (1932)
PM – La pensée et le mouvant (1934)
Uit: Bergson, H. (1972). Melanges (A. Robinet red.) Paris: Presses Universitaire 
de France.
Sp – La spécialité (1882)
EX - Extrait de Lucrèce (1883) 
Pol – La politesse (1885)
ILA – L’Idée de lieu chez Aristote (1889)
DSG – Discours sur la signification de la guerre (1914)
Gif – Gifford Lectures (1914)
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Afkortingen en verwijzingen
Pfr - La philosophie française (1915)
DeS – Durée et simultanéité (1922) 
Mis – Mes missions 1917-1918 (1936) 
Cor – Correspondance
Crs – Cours/lectures
Uit: Bergson, H. (2002). Correspondances (A. Robinet, red.). Paris: Presses 
Universitaire de France.
Cor2 - Correspondance
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Inleiding
‘De blik die wij om ons heen werpen, van moment tot moment, begrijpt 
dus slechts de effecten van een veelvoudigheid aan herhalingen en 
innerlijke ontwikkelingen, effecten die juist daardoor discontinu zijn, en 
waarvan wij de continuïteit weer herstellen door de relatieve bewegingen 
die wij toeschrijven aan ‘dingen’ in de ruimte.’1
Henri Bergson, Matière et MéMoire 
0.1. Durée en discontinuïteit
Bergson noemt de filosoof een dommelende herder die naar zijn eigen 
leven als bewustzijnsstroom kijkt.2 Een herder die in die stroom weliswaar 
van alles ziet drijven, maar geen onderscheid kan maken omdat hij anders 
wreed uit zijn absolute, intuïtieve hazeslaap wordt gehaald. Zodra hij uit 
zijn intuïtieve modus ontwaakt, zijn verstand gebruikt, en analytisch en 
relatief onderscheid maakt in de stroom, verloochent hij de continuïteit 
van de durée. Zijn verstand onderbreekt de temporaliteit waaraan alles on-
derhevig is. Dat is volgens Bergson een vergissing en een vermindering van 
de zuivere durée.
Bergson ziet durée3 zo verweven met elke werkelijkheid; het is zijn curi-
euze en niet onomstreden opvatting over tijd. Hij gebruikt durée in de be-
tekenis van continue schepping, synthese of intuïtie van het geheel. Durée 
is geen homogene opeenvolging van ruimtelijk naast elkaar geplaatste tijd-
punten. Ook valt zij niet uiteen in dimensies zoals verleden, heden of toe-
komst of in delen zoals momenten. Zij is absoluut en immanent. Zij is 
de kwintessens van Bergsons filosofie en vormt daarin de oorspronkelijke 
grond van de werkelijkheid. 
Het doel van deze studie is te onderzoeken of hier niet sprake is van een 
vergissing. Ons bewuste leven duurt. Volgens Bergson is het een vergissing 
1 ‘Le regard que nous jetons autour de nous, de moment en moment, ne saisit donc que 
les effets d’une multitude de répétitions et d’évolutions intérieures, effets par là même 
discontinus, et dont nous rétablissons la continuité par les mouvements relatifs que nous 
attribuons à des « objets » dans l’espace’ (MM: 343).
2 ‘La philosophie ne va-t-elle pas consister à se regarder simplement vivre, « comme un 
pâtre assoupi regarde l’eau couler’ (IM:1416). 
3 In het vervolg van deze studie laat ik de bergsoniaanse term durée onvertaald omdat de 
Nederlandse vertaling duur zoals bekend ook andere connotaties heeft.
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daar bij stil te staan en te proberen de reden daarvoor te verwoorden. Als 
we dat toch doen onderbreken of splitsen we de continuïteit van de durée. 
Alleen met een intuïtieve en plotselinge inspanning kunnen we ons op-
nieuw in de durée terugplaatsen. 
In dit proefschift onderzoek ik de discontinuïteiten van dit duréebegrip 
door het historisch te reconstrueren en te analyseren hoe het in de loop 
van de Franse filosofie en ten slotte bij Deleuze een cruciale rol speelt. 
Continuïteit of continuering lijkt de essentie van Bergsons duréebegrip. 
Ik vermoed dat daarin discontinuïteit een grote rol speelt, omdat ik ervan 
overtuigd ben dat de werkelijkheid niet alleen bestaat als continuïteit die 
geheel woordloos en intuïtief doordringt, maar zich ook voordoet als een 
bewustzijnsstroom waarin temporeel kwalitatieve discontinuïteiten of ver-
schillen worden opgemerkt. Die onmiddellijke ervaring van de werkelijk-
heid als durée is geen onzegbare intuïtie, maar een bewuste reflectie op de 
stroom gebeurtenissen van het leven. 
***
Ik sta niet alleen in dit oordeel. Diverse auteurs wijzen op deze kwestie. 
Zo attendeert Gilles Deleuze (1966, p. 53), als moderne bergsonadept, ons 
op discontinuïteit in de durée in Bergsons tweede werk Matière et mémoire. 
Bergson (MM: 369) schrijft daar dat we ons altijd op slag (d’emblée) in het 
verleden verplaatsen. Hoe is dat mogelijk als durée uitsluitend continuïteit 
is? De Engelse hedendaagse denker John Mullarkey (1999a, p. 136) wijst 
erop dat Bergsons opvatting over absolute nieuwheid het geheugen onmo-
gelijk maakt, terwijl dat juist fundamenteel is voor de continuïteit van de 
durée. 
Bergson meent dat wij de dynamische temporele werkelijkheid alleen 
intuïtief en van binnenuit kunnen kennen. Wanneer we de werkelijkheid 
als statisch intellectueel en conceptueel vastleggen, dan ontkennen we de 
rol van de durée en zetten we de tijd stil. Het wetenschappelijke kennen 
verschaft daarom maar een beperkt deel van de werkelijkheid (Lee, 1959, 
p. 560). Het filosofische kennen volgens Bergson pretendeert daarentegen 
intuïtief en op basis van gevoel de dynamische, continue onmiddellijke 
werkelijkheid te bereiken. De ene kenwijze kijkt van buiten, de andere van 
binnenuit naar de werkelijkheid; de ene begrijpt dode materie, de andere 
levende; de ene materialiseert, kwantificeert en mechaniseert dingen, de 
andere is spiritueel, kwalitatief en ervaart vrijheid (Lee, 1959, p. 49). 
De dynamische werkelijkheid kunnen we volgens Bergson niet begrij-
pen door er van buitenaf begrippen aan toe te kennen, omdat dat ingrijpt 
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in de continue bewustzijnsstroom. Het intellectuele bewustzijn deelt de 
bewustzijnsstroom op in zintuiglijke percepties, snijdt ze uit de werkelijk-
heid en verwerkt ze tot vaste begrippen en categorieën. Bergon veronder-
stelt zo tussen filosofische en wetenschappelijke kennnis een kloof, terwijl 
beide kenwijzen volgens Lee (1959, p.59) eerder op hetzelfde continuüm 
in elkaars verlengde liggen. 
De Franse filosoof Dominique Janicaud (1997, p. 182) stelt de vraag in 
hoeverre een metafysica van een scheppende durée of élan vital überhaupt 
mogelijk is, wanneer die zich beperkt tot een intuïtie terwijl tegelijk het 
verstand al analyserend de tijd stilzet. Intuïtie als scheppende durée stelt 
Bergson immers voor als een ondersteboven halen of ontworteling en niet 
als de kroon op het werk van de wetenschapper. Janicaud stelt een voor mij 
belangrijke vraag:
Deze machtsgreep van de intuïtie, of zo men wil, dit binnendringen 
van de scheppende durée in het intemporele paleis van de ideeën 
komt zij door continuïteit of door een breuk tot stand in relatie tot 
het voorafgaande?4
De interpretatie van de bergsoniaanse durée als continuïteit is volgens 
Janicaud de meest voor de hand liggende. Op dit punt is Bergson echter 
niet altijd even duidelijk. 
Chevalier (1924, p. 172), vriend en leerling van Bergson, schrijft in 1924 
in het artikel Le continu et le discontinu dat de mens de beste papieren heeft 
om van de twee fundamentele aspecten van de geest, de analyse die de 
continuïteit in stukken hakt en de synthese die de discontinuïteit verbindt, 
de verhouding te bepalen. In Entretiens avec Bergson zegt Chevalier (1959, 
p. 53) dat hij een kwalitatieve discontinuïteit op het oog heeft die een veel 
fundamenteler aspect van de dingen onthult dan continuïteit. Chevalier 
(1924, p. 193) betoogt dat denkende en willende mensen in hun psychi-
sche leven discontinuïteit introduceren. Sterker: durée van het bewustzijn 
bestaat juist uit crises, breukmomenten en splitsing. De ontwikkeling van 
oude crises doet voortdurend de mogelijkheid van nieuwe ontstaan. Durée 
is volgens Chevalier in essentie discontinu. Toch ontstaat er nooit een echte 
breuk omdat discontinuïteit ons de diepe eenheid van het eigen ik onthult 
inclusief haar onuitputtelijke rijkdom, maar tevens haar gespletenheid. We 
4 ‘Cette prise de pouvoir de l’intuition ou, si l’on préfère, cette intrusion de la durée créa-
trice dans le palais intemporel des idées s’opère-t-elle en continuïté ou en rupture par 
rapport à ce qui précède?’ (Janicaud, 1997, p. 182).
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kunnen onszelf volgens Chevalier niet buiten de ondeelbare continuïteit 
van ons innerlijk leven plaatsen. Hoe crisis en discontinuïteit eenheid en 
continuïteit doorbreken zal ik vanaf hoofdstuk vijf nader onderzoeken.
Chevalier (1924, p. 173) constateert ten slotte een dubbele verwarring 
met betrekking tot continuïteit en discontinuïteit. Beide contraire begrip-
pen zijn vaak ten onrechte als contradictie gezien. Om te bewijzen dat iets 
niet continu is, volstaat het om aan te tonen dat het discontinu is en omge-
keerd. Bovendien wordt hetzij continuïteit, hetzij discontinuïteit geassoci-
eerd met een bepaalde orde van de dingen, zonder te beseffen dat continu-
iteit of discontinuïteit in de ene orde niet noodzakelijk geldt in de andere, 
en dat vanuit de eerste niet tot de tweede kan worden geconcludeerd. In 
de loop van dit proefschrift zal ik hierop terugkomen. Ik veronderstel met 
Chevalier (1924, p. 176) dat absolute discontinuïteit en absolute continuï-
teit slechts ten dele recht doen aan de werkelijkheid en dat een tussenweg 
(conception intermédiaire) mogelijk is, die niet per se in strijd is met het werk 
van Bergson (IM: 1418).
***
Bergson (ED: 67) verduidelijkt durée vaak met behulp van metaforen. De 
metafoor van de melodie is daarvan de belangrijkste. In een melodie ho-
ren we geen losse muzieknoten, maar een geheel. Durée bestaat net als 
een melodie niet uit een veelvoudigheid van losse momenten in de tijd, 
maar vormt een geheel dat duurt. Durée is zo als geheel ondeelbaar. Dat 
aspect van de durée begrijpen we intuïtief, aldus Bergson, wanneer we 
geen onderscheid maken tussen losse momenten, maar ons leven (be)leven 
als een doorlopende melodie. Maar hoe leven we ons leven als een me-
lodisch geheel zonder dat het door paukenslagen, ritmes en stiltes wordt 
onderbroken?
Zouden we niet kunnen zeggen dat, zoals deze noten elkaar op-
volgen, wij ze niettemin in (cursief NM) elkaar waarnemen, en dat 
hun geheel vergelijkbaar is met een levend wezen, waarvan de delen, 
hoewel onderscheiden elkaar als gevolg van hun verbondenheid zelf 
wederzijds doordringen?5 
5 ‘Ne pourrait-on pas dire que, si ces notes se succèdent, nous les apercevons néanmoins 
les unes dans les autres, et que leur ensemble est comparable à un être vivant, dont les 
parties, quoique distinctes, se pénètrent par l’effet même de leur solidarité?’(ED:68).
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Bij de opeenvolging van muzieknoten komt de één na de ander, maar 
Bergson stelt dat we de één in (dans) de ander waarnemen. Wij scheiden de 
noot re van de noot do. De noten volgen niet op elkaar, maar de ene noot 
hangt tussen andere. We herinneren een bepaalde noot die aan de volgende 
voorafging. Noten zijn aan elkaar gerelateerd: ze zijn in elkaar. Ze volgen 
elkaar niet op zoals bij secondes het geval is. Dat ‘in’ is volgens Wahl (1969, 
p. 55) niet ruimtelijk, maar wijst juist op een soort discontinuïteit.
De bergsoniaanse voorstelling van een continue melodie als metafoor 
voor durée is niet zonder problemen. Zuckerkandl (1956, p. 244) stelt in 
zijn muziektheoretische boek Sound and Symbol, Music and the external World 
dat de durée van Bergson een puur subjectieve innerlijke tijd is, die be-
trekking heeft op de subjectieve wereld. Het is een psychologische tijd 
die naast de objectieve natuurkundige tijd van de klokken staat. Hij meent 
dat in het geval van een melodie er objectief gesproken geen sprake is van 
continuïteit, maar eerder van discontinuïteit in de zin van toon-interval-
toon-interval (figuur 1). 
Volgens Zuckerkandl (1956, p. 119) is de continuïteit van de melodie een-
voudigweg een illusie: iets wat we onszelf inbeelden. Inbeelding is echter 
wel een essentieel onderdeel van het bewustzijn; inbeelding is een subjec-
tieve bewustzijnstoestand. In een illusie of een waan als schijnbare wer-
kelijkheid speelt de inbeelding van de tijd wel een rol (Kusters, 2005, p. 
56). Om aan te tonen dat het actuele waarnemingsbeeld en het virtuele 
herinneringsbeeld elkaar als illusie kunnen overlappen, houdt Bergson zich 
in zijn tweede werk Matière et mémoire uit 1896 uitvoerig bezig met ver-
schijnselen zoals het déja vu (MM: 235). Maar ook een illusie, waan of déja 
vu wijzen volgens mij op discontinuïteit in de tijdservaring als durée.
De bergsoniaanse idee van een innerlijk leven als melodie die continu 
voortgaat in een persoonlijkheid is problematisch. Bergson formuleert deze 
Figuur 1 Zuckerkandl, V. (1956). Sound and Symbol. New York: Pantheon 
Bollingen Series XLIV. p. 119
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metafoor het duidelijkst in het artikel La perception du changement in La pen-
sée et le mouvant uit 1934 waar hij zegt: 
Er is eenvoudigweg de continue melodie van ons innerlijke leven, 
- melodie die zich voorzet en zich zal voortzetten, ondeelbaar van 
het begin tot het einde van ons bewuste bestaan. Dat is precies onze 
persoonlijkheid.6
Daar valt wel wat op af te dingen. Zo is geen enkele persoonlijkheid alleen 
maar continuïteit. Personen worden gevormd door bijzondere omstandig-
heden, life events, die niet alleen innerlijke continuïteit, maar ook disconti-
nuïteit teweegbrengen. 
***
Voor mijn discontinuïteitsvermoeden zoek ik in eerste instantie bij Bergson 
zelf naar aanknopingspunten. Verstand en intuïtie spelen zich voor hem af 
in het ‘ik’ als bewustzijnstoestanden. Intuïtie is voor Bergson de voorwaarde 
om de natuurlijke werking van het verstand om te keren, te openen, te 
verbreden om zo nodig concepten open te breken. Maar is die omkering 
niet op zich al een discontinuïteit in het bewustzijn? Bergson beschouwt in 
zijn boek de Essai sur les données immédiates de la conscience uit 1889 de geest 
enerzijds als een eenheid, een levend dieper ik (moi profond) dat als intuïtie 
de zuivere durée idealiter ervaart, en anderzijds als een verstandelijk opper-
vlakkig (superficiel) ik dat door het analyseren van feiten praktische interesses 
dient en zich overgeeft aan het sociale leven (ED: 85). 
Maar als dit diepere ik slechts één en dezelfde persoon vormt met 
het oppervlakkige ik dan lijken ze noodzakelijk op dezelfde manier 
te duren.7
Maar hoe kunnen beide ikken in één en dezelfde persoon duren? Het 
bergsoniaanse bewustzijn lijkt gebroken door een oppervlakkig zich ex-
ternaliserend ik, dat opgaat in de samenleving, de taal en de symbolen, 
6 ‘Il y a simplement la mélodie continue de notre vie intérieure, – mélodie qui se poursuit 
et se poursuivra, indivisible, du commencement à la fin de notre existence consciente. 
Notre personnalité est cela même’ (PM:1384).
7 ‘Mais comme ce moi plus profond ne fait qu’une seule et même personne avec le moi 
superficiel, ils paraissent nécessairement durer de la même manière’ (ED:83).
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en een fundamenteler ik (moi profond). Om dat fundamentelere ik op het 
spoor te komen acht Bergson een grondige analyse van psychische feiten 
noodzakelijk. Volgens zijn eigen definitie is analyseren echter het isoleren 
van feiten alsof ze afkomstig zijn uit de homogene ruimte waar ze discreet 
naast elkaar zijn geplaatst als een uitsnede uit de werkelijkheid waar durée 
geen rol speelt. 
Bergson onderscheidt zo twee soorten durée die afhankelijk zijn van 
twee vormen van veelvoudigheid: duidelijk en vaag. Duidelijke veelvoudig-
heid projecteert zich in de buitenwereld en is meetbaar met de kwantita-
tieve tijd van de klok; vage veelvoudigheid zijn psychologische toestanden 
als kwalitatieve tijd in de binnenwereld. Is hier nu sprake van een discon-
tinuïteit tussen beide durées of sluit een omvattende absolute of zuivere 
durée beide in? In hoofdstuk een kom ik op dit probleem terug.
***
Om de verhouding tussen beide durées te begrijpen spreekt Bergson zelf 
vaak van refraction (breking), waar ik een vorm van discontinuïteit vermoed. 
Volgens Mullarkey (2009, p. 48) is het één van de meest frequente en belang-
rijkste termen in het werk van Bergson. In het eerste hoofdstuk van Matière 
et mémoire legt Bergson uit waar het bij refractie om gaat. Waarnemen heeft 
volgens hem te maken met beelden (images) die er zijn als werkelijkheid en 
beelden die bewust door de mens zijn waargenomen. Tussen beide bestaat 
een gradueel verschil (différence de degré). De materiële werkelijkheid bestaat 
uit beide type beelden. De mens is vooral geïnteresseerd in beelden van ob-
jecten waar hij gezien zijn behoefte iets mee kan doen. Andere beelden laat 
hij als oninteressant terzijde. Onbewuste en onwillekeurige waarneming op 
een bepaald moment is vanuit de materiële werkelijkheid gezien oneindig 
uitgebreider dan de bewuste waarneming die ‘slechts bepaalde delen vanuit 
bepaalde kanten bereikt’.8 Noodgedwongen ziet de bewuste mens steeds 
een (re)fractie van het geheel. 
Volgens Bergson is het vooral het verstand dat deze refractie als verui-
terlijking en verruimtelijking van voorstellingen voor zijn rekening neemt. 
Deze refractie als discontinuïteit van de durée belemmert volgens hem de 
mogelijkheid van een vrije beslissing. Een vrije beslissing ligt voor Bergson 
per definitie niet vast. Bewuste overwegingen in de zuivere metafysische 
durée die tot een vrije beslissing leiden, vloeien bij Bergson in elkaar over 
en vormen geen causale keten, maar betekenen spontaniteit, vrijheid en 
8 ‘n’en atteint que certains parties par certains côtés’ (MM:188).
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nieuwheid. Zaken die haaks staan op starre deterministische routines, her-
halingen, systemen of zelfs het geheugen.
Bergson zet zich vanuit deze opvatting over vrijheid af tegen twee de-
terministische stromingen in de filosofie: het empirisme van Berkeley en 
het rationalisme van Descartes. Determinisme maakt volgens Bergson van 
de vrije beslissing een willekeurige act, een werkelijke creatio ex nihilo. Hij 
bepleit een derde weg tussen empirisme en rationalisme, een mogelijkheid 
om zich in de zuivere durée te plaatsen waarvan het verloop continu is en 
waar we door onopgemerkte gradaties van de ene in de andere toestand 
komen: een werkelijk doorleefde continuïteit, die alleen kunstmatig door 
nuttige kennis en handelingen wordt doorbroken. Bergson:
Dan menen wij de handeling te zien uitgroeien boven haar eigen 
verleden door een evolutie sui generis, zodat men in die handeling 
haar verleden dat haar verklaart, terugvindt en zij toch iets totaal 
nieuws aan dat verleden toevoegt, daar zij er op vooruitloopt als een 
vrucht op haar bloem. Hiermee wordt de vrijheid in het geheel niet, 
zoals men gezegd heeft, teruggebracht tot gevoelige spontaniteit. (…) 
De duur waarin wij onszelf zien handelen en waarin het nuttig is dat 
wij naar onszelf kijken, is een duur waarvan de elementen uiteengaan 
en zich naast elkaar plaatsen; maar de duur waarin wij handelen is een 
duur waarin onze situaties in elkaar versmelten,…9
Het is opmerkelijk dat Bergson hier opnieuw twee durées onderscheidt. 
Een durée waarin we onszelf al handelend beschouwen en bewustzijns-
toestanden zich discontinu van elkaar losmaken en een durée waarin we 
handelen, waar bewustzijnstoestanden continu op elkaar volgen en waar 
we moeite moeten doen ons in gedachten te verplaatsen in het unieke 
singuliere geval. 
Dit brengt mij tot een kernvraag: waar en op welk bewustzijnsniveau 
bevindt zich deze bergsoniaanse zelfbeschouwing die het onderscheid tus-
sen nuttige en ware kennis maakt? Nuttige kennis wordt bepaald door een 
9 ‘Alors nous avons cru voir l’action sortir de ses antécédents par une évolution sui generis, 
de telle sorte qu’on retrouve dans cette action les antécédents qui l’expliquent, et qu’elle 
y ajoute pourtant quelque chose d’absolument nouveau, étant en progrès sur eux comme 
le fruit sur la fleur. La liberté n’est nullement ramenée par là, comme on l’a dit, à la 
spontanéité sensible. (…) La durée où nous nous regardons agir, et où il est utile que nous 
nous regardions, est une durée dont les éléments se dissocient et se juxtaposent; mais la 
durée où nous agissons est une durée où nos états se fondent les uns dans les autres,(..)‘ 
(MM:322). Vertaling uit: Kurris, 1968, p. 73.
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contemplatie waarbij de handeling in stukken wordt opgedeeld; ware ken-
nis komt tot stand door een contemplatie waarbij de contemplatie zelf in de 
handeling als ondeelbaar geheel is opgegaan en alleen door een inspanning 
(effort) daarvan is los te maken.
Bergson (IM:1416;1989, p. 78) noemt zoals eerder gezegd de filosoof 
een dommelende herder die naar zijn eigen continue bewustzijnsstroom 
kijkt, terwijl hij door middel van de nodige inspanning de binnenkant van 
een vrije handeling analyseert met behulp van vragen die die handeling 
begeleiden of vragen over een mogelijk alternatief. De filosoof heeft hier 
te maken met een keuze, die hij op een bepaald moment in de tijd moet 
maken. Op het keuzemoment zal de tijd zich discontinu splitsen in wat had 
kunnen zijn, het verleden, en wat in het heden is gekozen. Op weg naar 
dat splitsingsmoment kan er sprake zijn van een crisis, terwijl de filosoof na 
een gemaakte keuze blijft zitten met de vraag of hij het anders had kunnen 
doen. Had hij moeten blijven dommelen of niet? 
Ten slotte is naast vrijheid ook Bergsons aanduiding ‘iets absoluut 
nieuws’ belangrijk voor mijn betoog. Immers dit ‘iets’ wijst op de opeen-
volging van de zich telkens vernieuwende toestanden die de spontaniteit 
van de durée kenmerkt. Toestanden die zich bovendien continu in elkaar 
voortzetten. Maar waar en hoe wordt het vernieuwende van die (bewust-
zijns) toestanden vastgesteld? Doorbreekt een vaststelling, dat iets nieuw is, 
niet de continue gang van zaken? Is iets wat we vanuit een vroegere herin-
nering herkennen een herhaling of iets nieuws? Of heeft Bergson het over 
een principiële absolute nieuwheid afgezet tegen een absoluut geheugen 
dat de zuivere durée voortstuwt? Volgens Mullarkey (1999a, p. 136) staan 
geheugen en nieuwheid op gespannen voet met elkaar omdat het eerste er 
al is en het tweede onvoorzien uit de toekomst opdoemt.
Ik vermoed dat het ‘absoluut nieuwe’, mogelijk gemaakt door vrijheid 
en creativiteit, de continuïteit van de durée doorbreekt. Een niet-gedeter-
mineerde en in alle vrijheid genomen beslissing is immers ipso facto nieuw. 
Juist die creativiteit, die zich ook in de kunstvorm muziek als novum voor-
doet, staat in deze studie centraal (Hausman, 1984; Jankélévitch, 1983e). 
Het gaat om de vraag hoe de muziek van Mozart, Beethoven of de Beatles, 
ervoor zorgt dat de tijd inbreekt op onze beelden van de wereld10. Hoe 
het nieuwe en niet eerder vertoonde in de muziek de tijd en de tijdgeest 
10 ‘time broke into our image world’ (Zuckerkandl, 1956, p. 261).
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anders maken (Serres, 2012a, p. 51).11 Ik bespreek de idee van het onvoor-
zien nieuwe in de paragrafen 1.4. en 8.6. 
***
Dit proefschrift gaat over de durée van Bergson. Ik wil aantonen dat in dit 
bergsoniaanse duréebegrip ook discontinuïteiten aan het werk zijn. Ik zal 
me afvragen wat zij betekenen voor de tijdservaringen in het menselijk 
denken, leven en handelen. Net zoals in de muziek valt in de durée niet aan 
discontinuïteiten te ontkomen; we duiden ze aan met noties als interval, de 
kanteling van de tijd, de crisis waar de tijd zich kan splitsen of in het verschil 
makende of gunstige moment (kairos).
Om het decor van Bergsons durée te schilderen, reconstrueer ik haar 
in de hoofdstukken twee en drie van dit proefschrift vanuit de historische 
bronnen die hij zelf in zijn werk aanhaalt en bespreekt. Verschillende com-
mentatoren en critici vormen daarbij het contrast. Vervolgens zoek ik naar 
rekwisieten en dialogen die de discontinuïteit als ervaring van de tijd on-
dersteunen. Ten slotte formuleer ik scènes en scenario’s waarin de disconti-
nue ervaring van de tijd een rol speelt.
0.2. Bergson, leven en werken
Het bergsonisme is nooit een irrationalisme of een antirationalisme 
geweest.12
Henri Louis Bergson is op 18 oktober 1859 in Parijs geboren als tweede 
zoon van de joodse Michaël Bergson en Kathrine Levinson. Zijn vader is 
van Poolse origine en zijn moeder is Engelse. Bergson heeft drie broers en 
drie zusters. Zijn vader komt oorspronkelijk uit Warschau, reist naar West-
Europa om zich als musicus verder te bekwamen. Hij verblijft in Duitsland, 
Italie en Frankrijk en vestigt zich ten slotte in Genève als leraar aan het 
conservatorium. In Frankrijk trouwt hij met de Engelse Kathrine Levinson. 
Bergsons belangstelling voor internationale vraagstukken is mogelijk te 
verklaren uit zijn internationale afkomst (Delfgaauw, 1963, p. 109). Zijn 
grote vertrouwdheid met de Engelse taal heeft hij zeker aan zijn moeder 
te danken. In 1866 verhuist het gezin Bergson naar Londen. Henri blijft 
11 Ik zal mij in dit proefschrift alleen in overdrachtelijke zin bezighouden met muziek, 
omdat ik niet over diepgaande musicologische kennis beschik.
12 ‘Le bergsonisme n’a jamais été ni un irrationalisme ni un antirationalisme’ (Péguy, 1914, 
p. 1287).
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alleen achter in Parijs, waar hij in een joods internaat woont en op het 
prestigieuze Lycée Condorcet naar school gaat. Bergson is een uitmuntende 
leerling en gaat in 1878 naar de École Normale Supérieure (ENS). Hij voelt 
zich vaak alleen en verweesd, omdat zijn familie in London woont (Soulez 
& Worms, 2002, p. 29). Jean Jaurès13, de latere leider van de Franse socialis-
ten en Henri Bergson strijden als klasgenoten voortdurend om de hoogste 
cijfers. Op de ENS is Bergson niet populair. Men ziet hem daar als positivist 
en materialist, terwijl hij later vaak als irrationalist, intuïtionist en vitalist is 
bestempeld (Delfgaauw, 1963, p. 110). In 1881 is Bergson agrégé en in het-
zelfde jaar neemt hij de Franse nationaliteit aan. Van 1881-1888 is hij leraar, 
eerst in Angers tot 1883 en later in Clermont-Ferrand, waar hij schrijft aan 
een werk over Lucretius, Extrait de Lucrèce (1883). Volgens Mossé-Bastide 
(1955a, p. 26) is de ommezwaai van Bergson van materialist naar positivist 
geleidelijk gegaan:
Men vindt er [in de inleiding op Extraits de Lucrèce] in het bijzonder, 
de bewering van het troosteloze karakter van een mechanistische visie 
op het universum. Het deterministische evolutionisme van Lucretius 
is als het ware de schaduw die L’Évolution créatrice vooruitwerpt.14
Bergson (Sp:264) pleit in een rede La spécialité uit 1882 die hij ter gelegen-
heid van een prijsuitreiking houdt voor een onderwijs dat de geest verheft 
door belangeloze studies. Hij is geen voorstander van gespecialiseerd be-
roepsonderwijs. Later in die jaren schrijft hij aan zijn thesen L’Idée de lieu 
chez Aristote en L’Essai sur les données immédiates de la conscience die beide in 
1889 verschijnen; in de laatste publicatie introduceert hij het duréebegrip.
Van belang is ook dat Bergson bekend is om zijn beleefde bescheiden-
heid, ook toen hij in het middelpunt stond van een modieuze verering. 
Beleefdheid is bij hem niet iets oppervlakkigs, maar komt voort uit inner-
lijke reflectie die zijn weerslag vindt in het geschrift La politesse uit 1885. 
Hij onderscheidt daarin verschillende graden van beleefdheid: van uiterlijke 
vormelijkheid tot de innerlijke wereldse beleefdheid (politesse mondaine) naar 
geestelijke beleefdheid (politesse de l’esprit) (Pol:321). Dit laatste veronder-
stelt goedheid van hart, scherpte en soepelheid van geest, fijngevoeligheid 
13 Jean Jaurés werd als pacifist aan de vooravond van de Eerste Wereldoorlog in 1914 door 
een nationalist vermoord.
14 ‘On y trouve en particulier, l’áffirmation du caractère désolé d’une vsion mécaniste 
de l’univers. L’évolutionisme déterministe de Lucrèce est comme l’ombre portée qui 
précède L’Évolution créatrice’ (Mossé-Bastide, 1955a, p. 26).
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en een grondige kennis van het menselijk innerlijk (Delfgaauw, 1963, p. 
109). In deze jaren ontwikkelt Bergson ook belangstelling voor parapsy-
chologisch onderzoek en neemt hij zelfs deel aan hypnotische seances, maar 
hij bekritiseert deze verschijnselen eveneens (Mossé-Bastide, 1955a, p. 27).
Van 1888 tot 1898 wordt hij benoemd aan verschillende grote lycea 
(Henri-IV, Louis-Le-Grand en het college Rollin). Tot tweemaal toe in 
1894 en in 1898 stelt Bergson zich kandidaat voor een leerstoel in de 
wijsbegeerte aan de Sorbonne. Beide keren wordt hij afgewezen. In 1892 
trouwt Bergson met Louise Neuburger, nicht van de moeder van de be-
roemde schrijver Marcel Proust, die bruidsjonker is bij het huwelijk. In het 
volgende jaar wordt hun dochter Jeanne geboren die doofstom blijkt te zijn 
(Soulez & Worms, 2002, p. 297).
In 1896 verschijnt Bergsons tweede hoofdwerk Matière et mémoire. In 
1898 wordt hij benoemd aan L’École Normale Supérieure (ENS). In 1900 
verschijnt zijn Le rire, een studie over de lach als menselijk verschijnsel. In 
dat zelfde jaar wordt hij gekozen als lid van het Collège de France als opvolger 
van Charles Lévêque op de leerstoel antieke wijsbegeerte. In 1904 krijgt hij 
daar de leerstoel moderne wijsbegeerte die is vrijgekomen door het over-
lijden van Gabriel Tarde (Delfgaauw, 1963, p. 131).
Bergsons colleges aan het Collège de France zijn niet alleen populair bij de 
beau monde van die tijd, maar ook bij een hele generatie filosofiestudenten 
zoals Emile Bréhier, Étienne Wilson, Jean Wahl en Gabriel Marcel. Vanwege 
de vijandschap destijds tussen de Sorbonne en het Collège de France steken 
vele studenten de rue Saint-Jacques over om Bergsons Nouvelle Philosophie 
te horen. Marcel in 1928:
Een open plek in het bos (clairière), dat is het beeld dat het nauw-
keurigst de indruk weergeeft van ruimte en licht tegelijk, die wij 
ondergingen wanneer wij naar Bergson luisterden vrijdagnamiddag 
in het Collège de France, bij het verlaten van het kreupelhout van 
het bestaan aan de Sorbonne.15
In 1907 verschijnt Bergsons magnum opus L’Évolution créatrice. Het werk 
wordt in diverse talen vertaald. Het levert hem in 1927-1928 de Nobelprijs 
15 ‘Clairière c’est l’image qui traduit le plus exactement l’impression tout ensemble 
d’aération et de luminosité qui s’emparait de nous, tandis que nous écoutions M. Bergson 
le vendredi soir, au Collège de France, au sortir du fourré de l’existence sorbonnarde’. 
G. Marcel (1928), Clairière, Nouvelles Littéraires, 15 déc. 1928. Uit: Mossé-Bastide, 
R.-M. (1955). Bergson Éducateur. Paris: Presses universitaire de France, p.68.
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voor literatuur op. In het oorlogsjaar 1914 wordt Bergson gekozen in de 
Académie Française. In de Eerste Wereldoorlog stelt hij zich onvoorwaar-
delijk aan Franse kant op. In 1917 onderneemt hij een diplomatieke mis-
sie naar de Verenigde Staten om president Woodrow Wilson over te halen 
aan Franse zijde aan de oorlog deel te nemen, wat lukte (Mis:1563). De 
Amerikaanse deelname doorbrak de patstelling aan het westerse front en 
beëindigde de oorlog.
In 1932 schrijft Bergson zijn laatste belangrijke werk Les deux sources de 
la morale et de la réligion, in 1934 gevolgd door La pensée et le mouvant, een 
bundel van al eerder gepubliceerde artikelen en conferenties. Bergson lijdt 
praktisch zijn hele leven aan een reumatische aandoening die hem vaak 
hindert in zijn werk. Op 3 januari 1941 sterft hij aan een longontsteking. 
Zijn testament verbiedt de publicatie van alle nagelaten geschriften, hand-
schriften, colleges en brieven. Kort voor zijn dood weigert hij privileges 
aan te nemen van de Vichyregering, zoals het niet hoeven dragen van de 
gele davidster. Bergson treedt bijna toe tot het katholicisme, maar gaat er 
niet toe over omdat hij liever in de kring van toekomstig vervolgden wil 
blijven (Soulez & Worms, 2002, p. 303). Met Worms en Soulez kunnen we 
zeggen dat deze vermeende bekering tot het katholicisme zowel continu-
iteit als een breuk (rupture) betekent. Het is een sprong, maar ook voltooi-
ing. Omdat de omstandigheden van een bekering op dat moment in de 
geschiedenis immers tot een breuk of zelfs tot een verloochening van zijn 
joodse wortels zouden leiden, die zijn trouw daaraan zouden maskeren.
***
De rationalistische filosofie van Descartes speelt einde negentiende eeuw in 
Franktijk nog een belangrijke rol. Descartes stelt de uitgebreide werkelijk-
heid mechanisch voor als een machine, opgebouwd uit discrete radertjes 
die clair et distinct zijn te onderscheiden. In het cartesiaanse mathematische 
denken is tijd een variabele op grond waarvan snelheid en beweging van 
de sterren en planeten kunnen worden berekend. In zijn magnum opus 
Évolution créatrice uit 1907 keert Bergson zich tegen deze mechanische, 
deterministische en finalistische aspecten van het cartesianisme die in de 
nieuwe wetenschappen zoals de psychologie als residu zijn achtergebleven. 
Hij zet zich tegen dit cartesiaanse denken af met het adagium: ik duur dus 
ik besta. 
Waarom Bergson (IM:1423) zijn toevlucht heeft genomen tot begrip-
pen als durée en methodische intuïtie, een term waarover hij zelf aanvankelijk 
twijfelde, is te begrijpen vanuit de filosofische hoofdstromen aan het begin 
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van zijn filosofische carrière rond 1880, in het bijzonder het positivisme 
van August Comte en het sociaal-darwinisme van Herbert Spencer. Het 
nieuwe aan Bergson is dat hij een metafysica probeert te vestigen op basis 
van vraagstukken uit de biologie en niet vanuit de fysica wat tot dan toe ge-
bruikelijk was (Boas, 1959, p. 503). Het cruciale argument dat hij in stelling 
brengt tegen het kwantitatieve denken in de biologie en psychologie, rond 
1900 de opkomende wetenschappen, is dat het niet verklaart hoe leven het 
resultaat is van een evolutionaire geschiedenis, dat wil zeggen van een op-
eenvolging, waar elk moment uniek en nieuw is en tegelijk de voorstelling 
meedraagt van die gehele geschiedenis. 
Omstreeks 1910 is het mechanisme van mutatie en recombinatie van 
genen nog niet bekend. Wetenschappers dolen nog rond in een dichte mist 
van strijdige ideeën, onvolmaakte theorieën en experimenten (Blom, 2009, 
p. 429). Bergson behoort tot de denkers die het organische van het leven en 
het mechanische van de materie met elkaar verbinden.
Toch valt Bergson in geen enkele stroming echt onder te brengen. Hij 
heeft, hoewel hij in zijn tijd immens populair is,16 niet echt een eigen school 
gesticht, hoewel de hele twintigste-eeuw veel Franse filosofen aan hem 
schatplichtig blijven. Kelly (2010, p. 2) schrijft dit toe aan Bergsons heldere 
schrijfstijl die tot gemakkelijke acceptatie of snelle afwijzing kan leiden. 
Tellier (2011, p. 8) beweert dat het komt omdat hij nooit echt een positie 
aan de universiteit heeft gehad.
Het bergsonisme verhuist na Bergsons dood in 1941 al snel naar een 
niche in de ideeëngeschiedenis. Na de Tweede Wereldoorlog wordt zijn 
gedachtegoed in Frankrijk overvleugeld door het existentialisme. De me-
ningen lopen uiteen over de reden waarom Bergson in de vergetelheid is 
geraakt. Neobergsonianen zoals Bor (1990, p. 24) en Gunter (1999, p. 1) 
wijten het aan een verkeerd begrip of een karikatuur die al vroeg, door 
onder anderen Russell, van zijn denken is gemaakt. In zijn veel gelezen 
History of Western Philosophy zet Russell Bergson weg als een irrationalist en 
een anti-intellectualist.
Aan die kritiek kan ik niet zonder meer voorbijgaan omdat het niet al-
leen te maken heeft met legende- vorming, zoals Bor (1990, p. 16) meent, 
maar wel degelijk ook met een aantal tegenspraken rondom de aard van 
de durée en de intuïtie. Mullarkey (1999, pp. 1) stelt bijvoorbeeld dat het 
op de achtergrond raken van het gedachtegoed van Bergson komt doordat 
16 Cf. Schure ter, L. (2008). Tijd als zwaarte. [Afstudeerscriptie/Masterthese], Faculteit 
Wijsbegeerte, Rijksuniversiteit Groningen. p. 44.
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het door stromingen als fenomenologie, existentialisme en structuralisme 
wordt ingelijfd. 
Sinds eind jaren negentig van de vorige eeuw en begin deze eeuw neemt 
de belangstelling voor Bergson weer toe (Robinson 2009b p. 1; Kelly 2010, 
p. 2; Gunter 2004, p. 263; Mullarkey 1999a, p. 137). De teksten van Bergson 
zelf vormen het uitgangspunt. Hij wordt niet meer als intuïtionist in de zin 
van Russell of als vitalist in de betekenis van de fenomenologen gelezen. 
Met een frisse blik wordt de tekst opgenomen om tot een dieper begrip 
van het bergsonisme te komen (Gunter, 2004, p. 263). Deleuze (1991, p. 
115) heeft met zijn interpretatie van het bergsonisme hieraan veel bijge-
dragen. Hij noemt Bergson een dwarse filosoof die buiten de gebaande 
rationele paden zijn denkreis maakt. Net als Spinoza, Nietzsche en Foucault 
maakt Bergson volgens Deleuze (1991, p. 7) deel uit van de tegengeschiede-
nis in de filosofie. 
Maar ook de kritiek die bij het verschijnen van het werk van Bergson 
losbarst, is in de loop van de tijd hardnekkig gebleken. Op het hoogtepunt 
van Bergsons roem in 1912 onderwerpt de Amerikaanse filosoof Lovejoy 
(1912a; 1912b; 1912c) het begrip durée al aan een kritische analyse. Net als 
Russell verwijt hij Bergson anti-intellectualisme vanwege zijn afzweren van 
het conceptuele denken en logische principes. Lovejoys kritiek richt zich 
op het feit dat Bergson het intellect kennelijk niet in staat acht het ware ka-
rakter van de werkelijkheid te doorgronden. Dat kan alleen door de intuïtie 
onder het aspect van durée. Deze kritiek van zowel Lovejoy als Russell is 
naar mijn mening niet terecht zo zal ik in paragraaf 1.3 uiteenzetten.
Kolakowski (2003, p. 46) vraagt zich af of het kritische etiket ‘irratio-
nalisme’ wel passend is en in welke betekenis er sprake is van een terechte 
beschuldiging. Wanneer we onder irrationalisme verstaan dat de belangrijk-
ste problemen in de wereld en van de mensheid onoplosbaar zijn en dat er 
in het universum geen orde bestaat die ontdekt kan worden of dat er over 
de waarheid nooit overeenstemming te bereiken valt, dan past dit niet bij 
het gedachtegoed van Bergson. Volgens Kolakowski (2003, p. 46) is de in-
tentie van de filosofie van Bergson juist de werkelijkheid in haar ongerepte 
zuiverheid, onvervalst door praktische overwegingingen of a priori’s van 
het verstand, met intuïtieve empathie te ontsluieren. Irrationalisme in de 
zin van een speciale vorm van onmiddellijke kennis die onverwoordbaar 
is en waarvan we de inhoud niet kunnen communiceren, past evenmin bij 
Bergson omdat hij meer een nominalistische strategie volgt: metafysisch 
bezien zijn de dingen werkelijk en niet de begrippen ervan (Kolakowski 
2003, p. 47). In de optiek van Bergson is alleen de onmiddellijke werkelijk-
heid reëel. 
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De kritiek op Bergson richt zich in het bijzonder op de status van de 
intuïtie omdat daar sprake is van een inconsistentie. Lovejoy en Kolakowski 
wijzen daarop. Bergson ziet intuïtie enerzijds als een methode waarmee hij 
transparante controleerbaarheid suggereert; anderzijds houdt hij vast aan 
de idee dat intuïtie als onzegbare kennis niet communiceerbaar is. Volgens 
Worms (2010b, p. 249) is contemplatie bij Bergson niet contemplatie van 
iets, maar immanente contemplatie die als act met de realiteit van de durée 
samenvalt. Hierin schuilt een innerlijke tegenspraak omdat kennis juist 
verwijst naar wat we kunnen zeggen in correcte proposities. Kolakowski 
(2003, p. 48) stelt dat Bergson zich hiervan wel degelijk bewust is. De inzet 
van Bergson is juist om aan te tonen dat rationalisme en intellectualisme 
tautologisch zijn. De procedures en methoden van de rationele en empi-
rische wetenschap kunnen immers niet binnen diezelfde wetenschappen 
worden gelegitimeerd. 
De beschuldiging van irrationalisme is dus onterecht (Kolakowski, 2003, 
p. 49). Alsof Bergson wetenschappelijk onderzoek zou willen vervangen 
door quasimystieke contemplatie of problemen in de wetenschappen door 
intuïtieve waarneming zou willen oplossen. Dat hij niet tegen wetenschap 
is, blijkt overduidelijk uit het feit dat zijn ideeën vaak gevoed worden door 
feitenmateriaal uit de toenmalige positieve wetenschappen, meer in het bij-
zonder uit de psychologie en biologie. Uit alle werken van Bergson blijkt 
respect voor de wetenschap en bescheidenheid voor wat zij vermag. 
Bergson probeert de wetenschap te scheiden van haar metafysische 
vooronderstellingen. Kolakowski (2003, p. 52) wijst daarbij op een moei-
lijkheid die Bergson niet per se is aan te rekenen. Het betreft het pro-
bleem van de zelfverwijzing zoals in de uitspraak ‘God is onuitsprekelijk’ 
en ‘intuïtie is onuitsprekelijk’. Op het moment dat we beide zinnen uit-
spreken, zeggen we iets over God of intuïtie wat in tegenspraak is met de 
genoemde proposities. Bij Bergson is het woord ‘intuïtie’ op zichzelf geen 
intuïtieve handeling. Kolakowski (2003, p. 53) meent daarom dat deze taal-
barrières Bergson niet te zwaar zijn aan te rekenen. Het probleem ontstaat 
juist omdat we iets in taal willen uitdrukken waarvoor deze niet bedoeld is. 
Bergson maakt daarom veel gebruik van metaforen en beeldspraak. Volgens 
Kolakowski (2003, p. 53) maakt dit gevoelig voor intuïtie. In haar boek Stil 
de tijd onderschrijft Hermsen (2009, p. 41) deze opvatting van Kolakowski.
0.3. Bergsons Europese wereld rond 1900
De Oostenrijkse schrijver Stefan Zweig (1881-1942) karakteriseert het 
einde van de negentiende eeuw tot aan de Eerste Wereldoorlog als het 
Tijdperk der zekerheden (1944, p. 14). De periode staat historisch te boek 
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onder de naam Belle époque, maar die typering ontstaat pas na de verschrik-
kingen van de Eerste Wereldoorlog. Het Fin de siècle, een andere bena-
ming voor dit tijdvak, is een dynamische tijd met een grote vooruitgang 
op cultureel, wetenschappelijk en technisch gebied. Tegelijkertijd zijn er in 
Europa grote politieke tegenstellingen die tot een wapenwedloop en uit-
eindelijk oorlog leiden (MacMillan, 2013, p. 53). 
Stoom is nog de drijvende kracht van fabrieken en locomotieven, maar 
ondertussen worden uitvindingen gedaan die het gezicht van de twintigste 
eeuw onherkenbaar veranderen. De wereld industrialiseert en massapro-
ductie komt op gang. Fietsen, automobielen en vliegtuigen maken reizen 
veel sneller. Radiotelegrafie maakt communicatie over grote afstanden mo-
gelijk. Grote warenhuizen worden gebouwd (Dijkgraaf, 2011, p. 7). Het 
Figuur 2 De gebroeders Lumière. Affiche voor de eerste filmvoorstelling in 
Parijs in 1895. In http://www.geschiedenis24.nl/nieuws/2011/juni/ 
De-gebroeders-Lumiere.html
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tijdperk laat een transitie zien van het statische van het schilderij en foto 
naar het dynamische van de film. 
Bor (1994, p. 64) citeert in zijn artikel Bergson en de omwenteling in het 
denken rond 1900 uit het oprichtingsmanifest van het futurisme dat een 
beeld geeft van de anarchistische en anti-establishment sfeer in die dagen.
Wij zullen de grote menigten bezingen, in beweging gebracht door 
werk, genot of oproer; wij zullen de veelkleurige en veelstemmige 
vloedgolven bezingen van de revoluties in de moderne hoofdsteden; 
wij zullen de nachtelijke trillende gloed bezingen van arsenalen en 
werkplaatsen, in vlam gezet door felle electrische manen; onverza-
digbare stations, verslinders van rokende slangen; fabrieken, opge-
hangen aan de wolken met hun kringelende rookslierten; bruggen 
als gigantische gymnasten die over de rivieren springen, glinsterend 
in de zon als blikkerende messen; avontuurlijke stoomschepen die de 
horizon aftasten, locomotieven met brede borst die op de rails stam-
pen als met buizen bespannen paarden, en de glijdende vlucht der 
vliegtuigen waarvan de propeller als een vlag in de wind klappert, en 
lijkt te applaudiseren als een enthousiaste menigte.17
Deze dynamiek verwerkt Bergson (PM:1259) in zijn denken. De film, een 
uitvinding van de gebroeders Lumière (zie figuur 2), brengt de onmiddel-
lijke werkelijkheid nog zonder geluid bewegend in beeld. Er is een groot 
optimisme over de vooruitgang in wetenschap en technologie. De psycho-
loog Heymans (1909) vergelijkt de ontwikkelingen en resultaten van de 
wetenschap in zijn tijd met één grote sinterklaasavond. Qua dynamiek is 
het Fin de siècle vergelijkbaar met de digitale revolutie aan het einde van de 
twintigste eeuw. 
Blom en MacMillan (2009, p. 13; 2013, p. 142) betogen dat de periode 
1900-1914 vanwege deze duizelingwekkende veranderingen op onze tijd 
lijkt vanwege haar open karakter. Net als nu had niemand een duidelijk 
idee hoe de toekomst er uit zou gaan zien, naar wie de macht zou gaan en 
welk politiek stelsel dominant zou worden of wat voor samenleving uit de 
veranderingen tevoorschijn zou komen (Blom, 2009, p. 14). 
17 Fragment uit F.T. Marinetti, ‘Oprichting en manifest van het futurisme’. Eerste pu-
blicatie in Le Figaro, 20 febr. 1909. Vert. L. Vedder en H. Vlot. In: F. Drijkoningen 
(red.), Historische avant-garde: Programmatische teksten van het Italiaanse futurisme, het 
Russisch futurisme, Dada, het constructivisme, het surrealisme, het Tsjechisch poëtisme. 
Amsterdam: Huis aan de Drie Grachten, 1982.
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De voordelen van de dynamische ontwikkelingen rond 1900 komen 
vooral ten goede aan een elitaire bovenlaag die er uitbundig op los leeft. 
Daarnaast is er een groot proletariaat dat in de fabrieken werkt en in diepe 
armoede leeft. Arbeiders en andere minderbedeelden wonen in donkere 
krotten met weinig of geen sanitair. Steden barsten uit hun voegen. Vanaf de 
tweede helft van de negentiende eeuw is dit een voedingsbodem voor de 
strijd voor emancipatie van vrouwen en de arbeidersklasse. Ideologisch is die 
klasse gevoed door de socialistische en communistische ideeën van Marx, 
Engels en denkers en activisten die dit gedachtegoed verder uitwerken.
Vooral Wenen en Parijs zetten de toon in de transitie van de negentiende 
naar de twintigste eeuw. De dubbelmonarchie Oostenrijk-Hongarije wordt 
door Robert Musil in zijn Der Mann ohne Eigenschaften als Kakanië aan-
geduid, waarmee hij op ironische wijze op de neergang van dit rijk wijst 
(Janik & Toulmin, 1976, p. 13). Ook een andere chroniqueur uit het Wenen 
van begin twintigste eeuw, Karl Kraus (2005), schildert in zijn Die letzten 
Tage der Menschheit een weinig optimistisch beeld van de Weense samenle-
ving. Tegelijkertijd wordt door de Wiener Kreis, een kring van voornamelijk 
natuurwetenschappers, in naam van de positieve wetenschap de strijd tegen 
de metafysica en religie aangebonden. Ook is de psychoanalyse van Freud 
in opkomst 
Het intellectuele klimaat in Parijs is net als dat in Wenen tweeslach-
tig. Aan de ene kant vieren spiritisme, metafysica en spiritualisme hoogtij; 
aan de andere kant vinden er ook belangrijke wetenschappelijke doorbra-
ken plaats. Tot de verbeelding sprak en spreekt nog steeds de ontdekking 
van radioactiviteit door Marie en Pierre Curie, waarvoor zij in 1903 de 
Nobelprijs ontvingen (Blom, 2009, p. 106).
In 1900 staat het paradigma van de klassieke natuurkunde, geënt op 
Newtons mechanica, op het punt afgelost te worden door de moderne 
natuurkunde op basis van de relativiteitstheorie van Einstein (1905) en de 
kwantummechanica van Planck en Heisenberg (1925). De absolutistische 
waarheidspretentie van filosofen uit de zeventiende en achttiende eeuw 
wordt overboord gezet. Newtons absolute tijd, nog door Kant aanvaard, 
blijkt een onhoudbaar begrip (Koningsveld, 1976, p. 44). Dijkgraaf (2011, p. 
6) betoogt dat de dood van de laatste uomo univerale Henri Poincaré (1854-
1912) die transitie markeert. 
Het eerste Wereldcongres van de filosofie in het jaar 1900 wordt in Parijs 
gehouden ter gelegenheid van de wereldtentoonstelling in dat jaar. Ook de 
Olympische Spelen vinden in het kader van die wereldtentoonstelling plaats. 
Bergson is een van de beschermheren van dit wereldcongres. Hij neemt er 
zelf ook aan deel met een bijdrage over de psychologische oorsprongen van 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   33 05-09-14   09:44
34
Inleiding
het geloof in oorzakelijkheid. Op de deelnemerslijst staan namen van den-
kers die in dit proefschrift terug zullen komen. Uit Frankrijk nemen deel 
Boutroux, Bertholot, Lachelier, Poincaré, Ravaisson en Tarde. Uit Duitsland 
Cantor, Eucken, Frege, Natorp, Simmel, Tönnies en Wundt en uit het toen-
malige Oostenrijk-Hongarije Mach en de natuurkundige Boltzmann. Uit 
Engeland treffen we McTaggart aan. Met Höffding uit Denemarken, die 
ook in Parijs aanwezig was, voert Bergson een uitgebreide correspondentie 
(Cor:1148; Waszkinel, 1991, p. 212). Nederland wordt vertegenwoordigd 
door de natuurkundige Van der Waals. Opvallend is dat dit wereldcongres 
voor filosofen nog volop wordt bezocht door natuurkundigen. Dit maakt 
duidelijk dat Bergson niet alleen vroeg op de hoogte is van de wetenschap-
pelijke ontwikkelingen van zijn tijd, maar dat hij ook contacten onder-
houdt met vele belangrijke denkers en natuurwetenschappers van zijn tijd. 
Hij verdiept zich ook terdege in de natuurwetenschappelijke, psychologi-
sche en biologische problemen. In het bijzonder de ontwikkelingen in de 
biologie, die door de evolutietheorie van Darwin een hoge vlucht hebben 
genomen, hebben zijn belangstelling: de biologie slaat voor hem een brug 
tussen enerzijds de natuurkunde en anderzijds de nieuwe ontstane soci-
ale wetenschappen, sociologie en psychologie. Aanvankelijk is Bergson een 
aanhanger van het werk van de Britse sociaal-darwinist en filosoof Herbert 
Spencer (1820-1903), later neemt hij daar afstand van nadat hij bekend is 
geraakt met het werk van Mach, Poincaré en De Vries. 
In Frankrijk speelt in die tijd de zogenaamde Dreyfus-affaire (Duclert, 
1999a, p. 307). Dreyfus wordt ten onrechte en mede op basis van zijn joodse 
afkomst beschuldigd van spionage voor Duitsland en veroordeeld (Blom, 
2009, p. 26). Na de ontdekking van dit onrecht volgt een jarenlange doof-
potaffaire die door Émile Zola (1898) in de publiciteit wordt gebracht met 
zijn beroemde open brief J’accuse in het blad L’Aurore. De affaire houdt 
de gemoederen jarenlang bezig tot Dreyfus in 1906 wordt gerehabiliteerd. 
Bergson moet deze zaak op zijn minst hebben gevolgd, maar laat zich er 
publiekelijk niet over uit (Soulez & Worms, 2002, p. 174). Mossé-Bastide 
(1955a, p. 99) stelt dat Bergson zich weliswaar tegen het proces van Dreyfus 
keert, maar zich buiten de campagne voor herziening houdt. Het proces 
en het recht moeten zijn beloop hebben. Bergson wordt geen ‘dreyfusard’, 
iemand die het publiekelijk voor Dreyfus opneemt. Hij blijft geloven in de 
werking van het rechtssysteem als institutie. Antisemitisme is in deze tijd en 
ook later in Frankrijk wijd verbreid (Blom, 2009, p. 29).
Bergson is in sommige opzichten zowel een tussenfiguur als een wegbe-
reider. Hij is een tussenfiguur in zijn positionering tussen enerzijds het neo-
kantianisme (Dilthey, Cassirer, Windelband) en anderzijds de fenomenologie 
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(Husserl, Heidegger). Hij is een wegbereider omdat hij in zijn filosofie ex-
pliciet gebruik maakt van de opkomende vakwetenschappen als psycholo-
gie (Wundt, Helmholz, James), sociologie (Durkheim, Weber, Simmel) en 
biologie (Darwin, Spencer, De Vries). Durkheim, een van de grondleggers 
van de moderne sociologie, was een klasgenoot van Bergson op de École 
Normale Supérieur (Gutting, 2002, p. 50). Bergson slaat in zijn werk vooral 
een brug tussen de biologie en de filosofie en de evolutietheorie en de 
metafysica.
Figuur 3 Meijer, H. (1895, 13 januari). Le traître: Dégradation d’Alfred 
Dreyfus, dégradation dans la Cour Morlan de l’École militaire à Paris. In Le Petit 
Journal. Http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Degradation_alfred_dreyfus.
jpg.
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Zowel in de psychologie als de filosofie staat in de tweede helft van 
de negentiende en de eerste jaren van de twintigste eeuw het bewustzijn 
centraal. Of het nu gaat om de dieptepsychologie van Freud en Jung, de 
experimentele psychologie van Fechner, Heymans of Wundt, het pragma-
tisme van James, of de fenomenologie van Husserl, steeds is het bewustzijn 
vertrekpunt (Worms, 2010b, p. 245). Ook Bergson verbindt in zijn eerste 
werk de Essai sur les données immédiates de la conscience (ED) het duréebegrip 
nog volledig met het bewustzijn.
0.4. Opbouw en afbakening van dit proefschrift
Het eerste hoofdstuk bespreekt vier met elkaar samenhangende betekenis-
sen van de durée en schetst zodoende een kader. In elk van die betekenissen 
van de durée schuilt discontinuïteit. De idee van discontinuïteit als con-
trastbegrip zal als rode draad door dit proefschrift lopen. Met de inleiding 
heb ik daar al een voorzet toe gegeven. 
De belangrijkste inspiratiebronnen van Bergson zijn te vinden in het 
Griekse en Romeinse denken van de Oudheid. In het tweede hoofdstuk 
reconstrueer ik de oorsprong van het duréebegrip van Bergson vanuit die 
oude bronnen. Hoewel in de Oudheid nog niet van durée werd gespro-
ken was de paradoxale ervaring van tijd al wel bekend. Daarom volg ik de 
weg die dureé als tijdsbegrip vanaf de Voorsocraten tot Augustinus heeft 
afgelegd.
In het derde hoofdstuk beslaat de reconstructieroute de moderne periode, 
van ongeveer 1650 tot halverwege de negentiende eeuw. Hoewel Bergson 
stelt dat alle moderne filosofie begint bij Descartes, heeft hij meer affiniteit 
met denkers als Spinoza, Leibniz en Berkeley. De reconstructie loopt ver-
volgens via de achttiende-eeuwse filosoof Maine de Biran (1766 – 1824) 
naar de negentiende-eeuwse leermeesters en tijdgenoten van Bergson: 
Renouvier en Ravaisson. De kritiek van Bergson op Kant leidt mij ten 
slotte naar Schelling en Renouvier. Zij hebben allen Bergsons opvatting 
over durée beïnvloed (Beaufret, 1984; Scharfstein, 1943).
In het vierde hoofdstuk beschrijf ik het ontstaansmilieu van het bergso-
nisme aan het einde van de negentiende en het begin van de twintigste 
eeuw. Ook buiten Frankrijk is er dan kritiek op Bergson. Ik laat zien dat 
rond 1900 het bewustzijn centraal staat in de psychologie als opkomende 
wetenschap en bespreek de invloed daarvan op Bergson. Verder behandelt 
dit hoofdstuk een drietal confrontaties van de durée met tradities die tijdens 
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het leven van Bergson in zwang zijn of opkomen: de fenomenologie van 
Husserl, in het bijzonder zijn analyse van het innerlijke tijdsbewustzijn, de 
stream of thought van de pragmatist James en het levend heden van de kritische 
realist Lovejoy.
Na deze confrontatie met fenomenologie, pragmatisme en kritisch-realisme 
ga ik in het vijfde hoofdstuk na hoe durée in de Franse filosofie ver-
der wordt opgenomen en verwerkt. Ik onderzoek dit verwerkingsproces 
vooral bij Wahl en Hyppolite, een tweetal denkers van kort voor en na de 
Tweede Wereldoorlog. Wahl (1932) wijdt in zijn Vers le concret uit de jaren 
dertig slechts een korte paragraaf aan Bergson, maar in 1969 fileert hij in 
een college het bergsonisme uitvoerig. Een exercitie die ik zal volgen en 
beoordelen op wat zij kan opleveren met betrekking tot de discontinuïteit 
van durée. De hegeliaan Hyppolite (1949) constateert een breuk in het hart 
van de durée, waarvan ik in het licht van mijn reconstructie de kern zal 
proberen te doorgronden.
In het zesde hoofdstuk komen Bachelard, Jankélévitch en Marcel aan de 
orde. Ook hun invloed reikt van kort voor en na de Tweede Wereldoorlog. 
Bachelard (1931;1936) heeft Bergsons durée uitvoerig bekritiseerd als dis-
continu en dialectisch. Ik onderzoek of en in hoeverre die kritiek terecht 
is. Jankélévitch is een bergsonkenner, die verder is gegaan dan het bergso-
nisme. Jankélévitch (2004g, p. 121) leest Bergson nauwkeurig en stelt dat 
durée niet alleen een representatie is, maar zich ontologisch met het zijn 
zelf identificeert: ‘de mens is een durée met twee voeten, die komt en gaat, 
hij is een lopend worden’. De invloed van Bergson wordt in dit hoofdstuk 
ook duidelijk uit het werk van de existentialist Marcel (1912) wanneer deze 
op zoek is naar durée in het onmiddellijke bestaan. 
In het zevende hoofdstuk bespreek ik hoe Deleuze Bergsons durée inter-
preteert als verdubbeling, verschil en splitsing. Deleuze (1956c, p. 292) is al 
vroeg in zijn carrière door Bergson beïnvloed. In zijn vroege werk probeert 
hij het methodisch karakter van de intuïtie van de durée te achterhalen. 
Volgens Deleuze is bij Bergson het zijn van een ding het verschil; durée is 
wat verschilt van zichzelf als heterogeniteit en kwaliteit, als zelfbewustzijn 
en de intuïtie is een methode die het verschil zoekt. Ik zoek in dit hoofd-
stuk uit wat dit betekent voor de discontinuïteit die ik in de durée heb 
verondersteld.
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In hoofdstuk acht ga ik na wat de deleuziaanse interpretatie van durée als 
in zich verschil makende tijdsplitsing te maken heeft met ‘crisis’. Waarom 
raakt de tijd uit zijn voegen door onvoorziene gebeurtenissen? Welke rol 
speelt het gunstige moment als kairos hierbij?
In hoofdstuk negen trek ik op basis van de aangevoerde argumenten con-
clusies. Heeft de filosoof als dommelende herder inderdaad een vergissing 
begaan door zijn verstand te gebruiken? Mijn slotbeschouwing baseer ik 
op verschillende gevonden discontinuïteiten. Dit zal een verklaring bieden 
voor de discontinuïteit in de melodie van de tijd.
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1 Durée: vier keer discontinu
‘Een filosoof die deze naam waardig is, heeft nooit meer dan één ding 
gezegd; dan nog heeft hij eerder geprobeerd het te zeggen dan dat hij het 
werkelijk gezegd heeft.’1
Henri Bergson, L’intuition phiLosophique
1.1. Inleiding
Durée maakt als tijdsbegrip in de werken van Bergson een ontwikkeling 
door die resulteert in een viertal betekenissen. Bor (1990, p. 32) somt ze op 
in zijn proefschrift Bergson en de onmiddellijke ervaring. Durée is: 
1. dynamische continuïteit; 
2. opeenvolging; 
3. heterogeniteit en 
4. overleven van het verleden (survivance du passé). 
Deze vier betekenissen zijn niet los te zien van Bergsons intuïtieve filoso-
fische methode. In dit hoofdstuk onderzoek ik in hoeverre discontinuïteit 
in de ervaring van de tijd in elk van deze betekenissen een rol speelt. Ik 
gebruik daarbij discontinuïteit in de zin van ‘onderbreken’ en als contrast-
begrip voor de durée.
Bergson (PM:1272) stelt dat durée als tijdstroom werkelijk is en vanuit 
haar onmiddellijkheid intuïtief kan worden begrepen. Het is het zien van 
de geest door de geest (PM:1273). Het is niet een ‘kijken naar’ als blik. De 
stroom of durée is de realiteit zelf inclusief de blik, die alleen is te overstij-
gen door de intuïtie (Worms, 2010b, p. 249). Intuïtief betekent zonder tus-
senkomst van het verstand. Bergson wil het verstand buiten de deur houden 
omdat deze de dingen in de bewustzijnsstroom stopt om te analyseren. 
Maar hoe kan het verstand buiten de deur worden gehouden? En hoe kan 
er in het bewustzijn worden geschakeld van intuïtie naar verstand en terug?
Volgens Bergson vallen de filosofische intuïtie, de methode van onder-
zoek en de durée als voorwerp van onderzoek samen. Ze zijn versmolten 
tot één bewustzijn van de werkelijke tijd (Bor, 1990, p. 28). De durée kan 
1 ‘Un philosophe digne de ce nom n’a jamais dit qu’une seule chose: encore a-t-il plutôt 
cherché à la dire qu’il ne l’a dite véritablement’ (PM:1350). Zie ook Bor, J. (2005). Op 
de grens van het denken. Amsterdam: Bert Bakker, p.188.
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als versmolten worden gedacht door de reële tijd in de opeenvolging en in 
het voortduren van de eigen bewustzijnstoestanden te ervaren (Bor, 1990, 
p. 30). Bewustzijnstoestanden zijn bij Bergson onderscheidbaar, in zoverre 
ze door de taal in begrippen worden uitgedrukt, maar ze zetten zich ook 
zwijgend in elkaar voort. De overgangen tussen de bewustzijnstoestanden 
zijn alleen talig als gedachte of uiting herkenbaar. 
Maar de durée als continue bewustzijnsstroom vormt geen amorfe ach-
tergrond van het bestaan. Een bewustzijn is niet passief als een dommelende 
herder (zie paragraaf 0.1), maar wisselt op elk moment in de durée van 
passieve contemplatie naar actieve zelfreflectie en creatieve intuïtie. Durée 
maakt immanent onderdeel uit van zelfreflectie. De act van de geest om 
zichzelf te aanschouwen is een onderscheid dat naar mijn mening bewust 
in de tijdstroom wordt gemaakt, geïsoleerd en geïdentificeerd. Door dat 
onderscheid wordt de tijdstroom onderbroken al is het maar voor even. Is 
deze temporele discontinuïteit als mentale verandering nu wel of niet on-
der woorden te brengen of alleen intuïtief te beschouwen?
Daarnaast is de plaats van het verstand als bewustzijnstoestand cruciaal. 
Kan dat zich boven of buiten de temporaliteit van de stroom begeven? De 
filosoof leeft zijn leven niet alleen dommelend en intuïtief. De act van de 
filosoof om op enig moment in de tijdstroom zijn verstand te gebruiken, 
met anderen in gesprek te raken of zich sociaal op te stellen, valt ook in de 
durée zelf en niet slechts daarbuiten. Er bestaat geen metafysische beschou-
wing onafhankelijk van de durée. 
In de volgende paragraaf ga ik in op de durée in de betekenis van dyna-
mische continuïteit. De precieze aard ervan (splitsing, sprong, fissure) komt 
verderop in dit proefschrift aan de orde.
1.2. Durée: herhaalde discontinuïteit
Durée als dynamische continuïteit van het onmiddellijke bewustzijn moe-
ten we volgens Bergson niet zien als een reeks discontinue toestanden, maar 
als een voortgang van niet-onderscheiden toestanden. Het is de tijd zoals 
we die ervaren en die soms wordt omschreven als geleefde tijd (temps vécu). 
In Évolution Creatrice illustreert Bergson (EC:507) de geleefde tijd aan 
de hand van ontwikkelingsfases zoals het proces van verouderen. Ieder in-
dividu ontwikkelt zich van embryo tot compleet individu overeenkomstig 
bepaalde ontwikkelingsfases. Voor elke fase geldt een bepaalde periode, maar 
dat is volgens Bergson onjuist, omdat er sprake is van een diepere oorzaak, 
het élan vital, dat zorgt voor een ononderbroken continuïteit in de ontwik-
keling. Het lukt niet alle opeenvolgende aspecten van die verandering te 
noteren, omdat de verandering continu is en nooit stopt. De groeikracht 
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(poussée) op grond waarvan een eenmaal geboren individu zich ontwikkelt 
en ouder wordt, komt overeen met de fases in de embryonale ontwikkeling, 
maar zijn in werkelijkheid een doorlopende vormverandering. 
Verschillende levensfases zoals de dienstplicht duiken dus niet ex abrupto 
op omdat een bepaalde leeftijd is bereikt. Nee, de levensfase puberteit is 
als verandering al sinds de geboorte voorbereid en zelfs al daarvoor. Voor 
Bergson is vormverandering een continue werkzaamheid van de durée die 
zich vanuit het verleden voortzet door een ‘organisch geheugen’ (EC:510). 
Toch beweert Bergson tegelijkertijd dat crises zoals de menopauze of de 
puberteit die het individu grondig transformeren, overeen komen met de 
fases in de embryonale ontwikkeling (EC:510). Ze vormen een integraal 
onderdeel van het verouderingsproces en zijn geen nieuwe fase of vorm 
van leven. Maar hoe kan iets continu zijn en tegelijk een crisis?
Bergson2 stelt dat er sprake is van een tegenspraak als we van toestan-
den een transitie proberen te maken. Die tegenspraak verdwijnt zodra we 
ons in de lengte van de transitie opstellen, er toestanden onderscheiden en 
door te denken er dwarsdoorsnedes in aan brengen. Transitie is volgens hem 
meer dan de serie toestanden, dat wil zeggen meer dan het aantal mogelijke 
dwarsdoorsnedes. Er is meer in de beweging dan in de serie posities, dat wil 
zeggen de mogelijke haltes. De transitie als geheel valt niet uit de reeks toe-
standen te reconstrueren. Het gezichtspunt dat het geheel beziet, is volgens 
Bergson meer conform de processen van de menselijke geest dan het den-
ken vanuit afzonderlijke posities; die laatste denkvorm moet juist de helling 
van de intellectuele gewoontes opnieuw bestijgen. Het is niet verwonderlijk, 
zo Bergson (EC:760), dat de filosofie aanvankelijk daarvoor terugdeinsde. 
Hoe moet de filosoof zich in de lengte van een transitie opstellen? Wat 
ziet hij dan? Bergson (EC:759) beweert dat de transitie van kindertijd naar 
rijpere leeftijd de mens tussen de vingers door glipt. De overgang van kind 
naar volwassene lijkt slechts een uitwisselbaar punt in een traject, maar een 
dergelijke transitie stelt tegelijk temporeel meer voor dan een wiskundig 
punt op een lijn en wordt wel degelijk kwalitatief in de durée als tijdstroom 
opgemerkt. Waarom spreekt Bergson (EC:510) dan in zijn ontwikkelpsy-
chologische voorbeelden van crises? Puberteit herhaalt zich zoals bekend 
als crisis in ieder menselijk individu. Kennelijk kan er, afhankelijk van hoe 
het crisisbegrip wordt opgevat, sprake zijn van herhaalde discontinuïteit of 
kwalitatief verschil in de ervaring van de durée. In de durée doen zich dus 
herhaalde discontinuïteiten voor die als crisis niet onopgemerkt blijven.
2 ‘(..) la contradiction tombe dès qu’on se place le long de la transition, pour y distinguer 
des états en y pratiquant par la pensée des coupes transversales’ (EC:760).
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Voor Bergson is de werkelijkheid principieel een creatief, open proces 
waarbij elk ogenblik iets nieuws en dus onvoorspelbaars tevoorschijn komt 
(Kolakowski, 2003, p. 18). De tijd is voor Bergson (EC:534) net zo reëel 
als het levensproces. Er bestaat geen finalisme of determinisme dat de wer-
kelijkheid voor eeuwig en altijd vastlegt. De toekomst (avenir) bestaat niet 
omdat vernieuwing en creativiteit zich in de werkelijke tijd afspelen. Niets 
ligt van te voren definitief vast: er is ruimte voor vrijheid. Het nieuwe is per 
definitie uniek, omdat het niet eerder bestond. De puberteit verloopt bij 
iedereen op een unieke wijze, maar het verschijnsel puberteit is mogelijk 
evolutionair3 bepaald en herhaalt zich bij ieder nieuw menselijk individu. 
Het proces van tevoorschijn komen van het nieuwe is in die zin tegelijk 
uniek en iteratief. Het is een discontinuïteit die zich herhaalt.
***
De psychologische of dynamische continuïteit of durée van Bergson staat 
tegenover de mathematische continuïteit die volgens Čapek (1971, p. 139) 
niets anders is dan een oneindig herhaalde discontinuïteit van geïsoleerde 
elementen. Mathematische continuïteit gaat voorbij aan de psychologische 
durée die heterogeen en ondeelbaar is. Wiskundige tijd is homogeen en 
oneindig deelbaar. Klokkentijd en wiskundige tijd moeten niet worden 
verward met de werkelijke tijd of durée van Bergson. De verwarring tussen 
beide continuïteiten leidt naar de paradoxen van Zeno, waarover meer in 
hoofdstuk twee. 
In de psychologische tijd als durée kan er sprake zijn van transities en 
discontinuïteiten. Ik vind daarvoor steun bij Čapek (1971, p. 140), die 
William James parafraseert met zijn uitspraak dat reële tijd geen opeen-
volging van oneindige korte homogene ogenblikken of momenten4 is, 
maar als het ware druppelsgewijs aangroeit door discrete c.q. discontinue 
waarnemingsimpulsen (James, 1996b, p. 154)5. Is dit beeld van reële tijd 
3 Daarover bestond in 1983 in de antropologie een debat naar aanleiding van een boek 
van Margaret Mead, Coming of Age in Samoa, als zou daar geen puberteit voorkomen en 
er sprake zou zijn van een geleidelijke transitie van kind naar volwassene.
4 Bachelard spreekt zoals we later zullen zien eveneens van ‘instants’.
5 De moderne neurofysiologie ondersteunt weliswaar die observatie, maar gebeurtenissen 
en waarnemingen in het bewustzijn doorbreken tegelijkertijd de innerlijke ervaring van 
de tijd. Volgens Kasten (2001, p. 19) wijzen de onderzoeksresultaten uit de neurofysio-
logie erop dat onze subjectieve tijdsbeleving discontinu verloopt. Een belangrijke vraag 
daarbij is wat nu het kleinste tijdkwantum of interval is, dat nog door mensen subjectief 
ervaren kan worden. Op grond van wetenschappelijk onderzoek neemt Kasten (2001, 
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opgebouwd uit intervallen, die volgens James (1996b, p. 154) als een drup-
pel aangroeit, adequaat? Ik plaats hier twee kanttekeningen bij. In de eerste 
plaats kent een druppel een optimale grootte waarna hij uiteenspat. De 
druppel is geen sneeuwbal, het beeld dat Bergson (EC:496) zelf gebruikt, 
hoewel ook die niet oneindig groot kan worden. In de tweede plaats zijn 
druppels en sneeuwballen discrete objecten (Lacey, 1989, p. 101). Hoewel 
druppels nog wel in elkaar kunnen overlopen, is dat bij een sneeuwbal veel 
minder voorstelbaar. Bovendien kan een grote sneeuwbal ook uiteenvallen. 
De vraag is dan hoe de geest boule de neige met zichzelf speelt.6
Bewustzijnstoestanden omschrijven als transities, tijdvensters, druppels 
en sneeuwballen spreken de ondeelbaarheid van de durée als continu ge-
heel tegen. Bergson (MM:280) betoogt in Matière et mémoire dat het reële 
heden dat we al sprekend doorleven, noodzakelijk een durée moet hebben. 
Hij vraagt zich vervolgens af waar durée dan is gesitueerd. Aan deze of aan 
de andere kant van het mathematische punt dat we idealiter bepalen, wan-
neer we aan een moment in het heden denken. Opmerkelijk is dat juist dit 
mathematische punt als moment van het heden door Bergson op andere 
plaatsen in zijn werk buiten de geest in de ruimte wordt geplaatst, terwijl 
er wel sprake is van denken. Wat is dan de status van dit punt? Een punt dat 
kennelijk tegelijkertijd voor als na mijn heden bestaat. Dat zowel inbreuk 
maakt op mijn verleden als op mijn toekomst (MM:280). In MM maakt 
Bergson duidelijk dat het heden als een psychologische toestand in essentie 
sensomotorisch is. Ik kom daar in paragraaf 1.5 op terug.
Hoe moeten we de overgang van een intern geestelijke gewaarwording 
of bewustwording van het onmiddellijke verleden naar een externe ruim-
telijke en toekomstige handeling opvatten? Bestaat er in de terminologie 
van Bergson tussen dit onmiddellijke heden en dit onmiddellijke verleden 
een transitie in het bewustzijn? En hoe ziet die transitie eruit? Het kan geen 
transitie zijn, die zo gradueel is dat zij als kwaliteit onopgemerkt blijft. 
In L’Énergie spirituelle schrijft Bergson (ES:917/918) over het heden dat 
het zich splitst in twee symmetrische aspecten op het moment dat het zich 
voordoet: in actuele, virtuele perceptie en in herinnering. Deleuze (1968, 
p. 96) maakt hier, zoals ik in hoofdstuk zeven zal betogen, in zijn magnum 
p. 19) aan dat steeds sprake is van een tijdvenster van ongeveer 3 seconden. Onze zin-
tuigen en hersenen zijn zo ingericht dat gebeurtenissen en waarneming steeds worden 
opgedeeld in stukjes met een duur van ongeveer 3 seconden. James (1948, p. 281) dacht 
destijds nog in een tijdvenster van 12 seconden. 
6 ‘Mon état d’âme, en avançant sur la route du temps, s’enfle continuellement de la durée 
qu’il ramasse ; il fait, pour ainsi dire, boule de neige avec lui-même’ (EC:496).
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opus Différence et répétition gebruik van. Transitie is een dergelijke splitsing, 
een discontinuïteit in de ervaring van de tijd die in de durée herhaald aan 
het werk is. Het is de discontinuïteit die een puber merkt als hij zich voor 
de spiegel op een existentieel moment realiseert zelf een persoon te zijn 
met een eigen, niet aan zijn ouders ontleende, identiteit. Dit soort discon-
tinuïteit komt meermaals in een mensenleven voor en kan volgens mij als 
een crisis de tijdservaring doen kantelen. 
Volgens Bergson (EC:626) heeft alleen het verstand een heldere voor-
stelling van die discontinuïteit. Hierover gaat de volgende paragraaf.
1.3. Durée: discontinuïteit door het verstand
Bergson betoogt in La Pensée et le mouvant dat het wegcijferen of door-
breken van de durée een banale daad van ons verstand is (PM:1272). Het 
verstand doorbreekt de opeenvolging van bewustzijnstoestanden door ze te 
externaliseren naar de ruimte. Hoe komt hij tot die opmerkelijke uitspraak? 
De beweeglijke en veranderlijke werkelijkheid begrijpen we volgens 
Bergson vanuit een temporeel perspectief. Hij pleit er daarom voor dat we 
ons in de durée, maar niet erbuiten plaatsen. Alleen zo komen we van het 
relatieve tot het absolute perspectief op de werkelijkheid, van het verstan-
delijk intellectueel begrijpen tot het onmiddellijk intuïtief zien door de 
grilligheden van de realiteit getrouw te volgen. Een zien dat zich echter 
amper van het geziene onderscheidt. Het is een intuïtie die een innerlijke 
durée als opeenvolging van toestanden draagt. Toestanden die zich in elkaar 
voortzetten in plaats van naast elkaar te worden gezet. Een groei van bin-
nenuit, als de ononderbroken voorzetting van het verleden in een heden dat 
de toekomst binnendringt (Winkler, 2006, p. 102).
Tot zover is dit standpunt van Bergson te volgen. De bergsoniaanse 
intuïtie is metafysisch en temporeel waarbij de bewustzijnsstroom in zijn 
onmiddellijkheid wordt waargenomen. Die onmiddellijkheid van een on-
onderbroken continuïteit kenmerkt zich door onvoorzienbare nieuwheid. 
Of zoals Heraclitus het zegt:
Op wie in dezelfde rivieren treden stromen steeds nieuwe wateren 
toe(..)7 
De bergsoniaanse intuïtie als direct zien (vision) van de geest (esprit) door 
de geest lijkt meer uit zichzelf te moeten halen dan spiritueel mogelijk is, 
7 Heraclitus fragment 91. In: Heraclitus. (2006). Aldus sprak. Groningen: Historische 
Uitgeverij.
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terwijl de met geest doordrenkte werkelijkheid volgens Bergson tegelijker-
tijd schepping is.
De intuïtie verbonden met een durée die groei is, merkt er een on-
onderbroken continuïteit van onvoorziene nieuwheid op; zij ziet, zij 
weet dat de geest uit zichzelf meer haalt, dat daaruit spiritualiteit op 
zich bestaat en dat de werkelijkheid, doordrenkt met geest, schep-
ping is.8
Met andere woorden: de werkelijkheid is schepping en geest. Alleen een 
intuïtieve en spirituele metafysica ziet de realiteit zoals zij is. De mens kan 
die werkelijkheid volgen door zich op een temporeel, intuïtief en vooral 
spiritueel standpunt te stellen. Misschien is zien hier een verkeerde uitdruk-
king. Toch is het opmerkelijk dat Bergson in de PM stelt dat de intuïtie als 
moeizame werkzaamheid onmogelijk kan voortduren.
De intuïtie is lastig en zou niet weten voort te duren. Intellect of 
intuïtie, het denken gebruikt ongetwijfeld steeds taal; en de intuïtie 
eindigt zoals elk denken door in begrippen te gaan wonen: durée, 
kwalitatieve of heterogene multipliciteit, onbewust, - zelfs, (...) 9 
Waarom kan de intuïtie niet voortduren? Wordt de ononderbroken con-
tinuïteit van onvoorzienbare nieuwheid hier onderbroken? Mogelijk dat 
Bergson door een begripsverwarring hier verbloemt dat er op dit punt 
discontinuïteit ontstaat. Dat wordt duidelijk in de zin waar hij het begrip 
intellection gebruikt.10 In het volgende citaat ligt de tegenstelling tussen con-
tinuïteit en discontinuïteit, tussen intuïtie en verstand volledig op tafel.
8 ‘L’intuition, attachée à une durée qui est croissance, y perçoit une continuité ininter-
rompue d’imprévisible nouveauté; elle voit, elle sait que l’esprit tire de lui-même plus 
qu’il n’a, que la spiritualité consiste en cela même, et que la réalité, imprégnée d’esprit, 
est creation’ (PM:1275).
9 ‘L’intuition est pénible et ne saurait durer. Intellection ou intuition, la pensée utilise sans 
doute toujours le langage; et l’intuition, comme toute pensée, finit par se loger dans 
des concepts: durée, multiplicité qualitative ou hétérogène, inconscient, – différentielle 
même,(…)’ (PM:1275).
10 Intellection betekent in het Frans het kennen door het intellect cf. Bogaards, P. (1998). 
Van Dale Groot woordenboek Frans-Nederlands. Utrecht/Antrwerpen: Van Dale. 
Lexicografie.p.721. 
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Aldus is de discontinuïteit denken voor zich, zij is in zichzelf denk-
baar, wij stellen ons haar voor door een positieve act van onze geest, 
terwijl de intellectuele voorstelling van de continuïteit eerder ne-
gatief is, slechts een weigering van onze geest een of ander actueel 
gegeven analysesysteem te beschouwen als het enig mogelijke. De 
intelligentie stelt zich slechts helder het discontinue voor.11
De intuïtie comme toute pensée maakt gebruik van concepten, terwijl dat toch 
aan het intellect is voorbehouden. Kennelijk ‘denkt’ de intuïtie het concept 
‘durée’, maar is dat hetzelfde als denken in durée?
Die vraag is het best te beantwoorden door terug te gaan naar de be-
wering van Bergson12 aan het begin van deze paragraaf dat het wegcijferen 
van de durée een banale act van ons verstand is. Volgens hem is de betrek-
kelijkheid van onze kennis te wijten aan onze neiging verschijnselen met 
ons verstand te willen fixeren en isoleren in de ruimte om ze vervolgens in 
alle rust te analyseren, kwantificeren en meten. Als we het concept durée 
dus verstandelijk denken dan verruimtelijkt zij en dat is in strijd met haar 
essentie. Daarin schuilt de banaliteit. Durée betekent ononderbroken con-
tinuïteit van het bewustzijn, maar zodra wij haar verstandelijk als concept 
denken, heffen we haar continuïteit op. We fixeren concepten talig in de 
‘ruimte’ die een discours inneemt. Bergson noemt dit verruimtelijken van 
begrippen refraction (MM:321). Om aan deze refraction te ontkomen intro-
duceert Bergson het intuïtieve denken, het denken in durée, dat geen ge-
bruik maakt van talige concepten. In het bergsoniaanse denken zit dus naar 
mijn mening een soort switch die steeds wordt omgezet van het intuïtieve 
denken naar het conceptuele denken en terug.
Die switch komt het duidelijkst naar voren in de Introductie van de PM uit 
1934. Eerder heeft Bergson de problematiek aangesneden in de Introduction 
à la metaphysique uit 1903 (IM:1392). Daar spreekt hij van twee metho-
den van kennisverwerving, conceptueel en intuïtief, die op dezelfde hoogte 
staan. Er is wel een verschil in methode, maar niet in waarde (PM:1284). 
Bergson wijst de empirische wetenschap dus niet af, zoals Russell (1980, 
11 ‘Ainsi la discontinuité est pensée pour elle même, elle est pensable en elle-même, nous 
nous la représentons par un acte positif de notre esprit, tandis que la représentation 
intellectuelle de la continuité est plutôt négative, n’étant, au fond, que le refus de notre 
esprit, devant n’importe quel système de décomposition actuellement donné, de le tenir 
pour seul possible. L’intelligence ne se représente clairement que le discontinu’ (EC:625).
12 Zie voor een Nederlandse vertaling van deze passage uit La Pensée et le mouvant, 
Delfgaauw, B. (1963). Henri Bergson. In R. F. Beerling & B. Delfgaauw (red.), 
Filosofische geschriften (pp. 109-284). Hasselt: Heideland.
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p. 762) suggereert, maar stelt dat dit type wetenschap maar een deel van de 
werkelijkheid doorgrondt. In de analyse van dat deel is de empirische we-
tenschap weliswaar zeer succesvol, maar daarmee vervult zij slechts de helft 
van haar metafysische opdracht. De andere helft van de metafysica bestaat 
uit het type wetenschap dat ook uitgaat van ervaring, maar hierbij wordt 
de intuïtieve methode gebruikt om kennis te verwerven. De kern van die 
methode is om door middel van sympathie in het kennisobject binnen te 
treden (IM:1395). Het is een kwalitatieve benadering om absolute kennis te 
bereiken. ‘Absoluut’ gebruikt Bergson hier in de betekenis van het volledig 
samenvallen met het object. Metafysica en wetenschap staan daarom vol-
gens Bergson niet tegenover of boven en onder elkaar, maar vullen elkaar 
aan. Het ene kennistype is niet a priori vaag en hypothetisch en het andere 
precies en zeker, maar beide kunnen dezelfde mate van zekerheid bereiken 
(PM:1286).
Bergson onderbouwt deze tweedeling in de kennisverwerving met 
meerdere vergelijkbare voorbeelden. Een daarvan gaat over de stad als fe-
nomeen. Een voorbeeld dat Leibniz al geeft (1686, p. 85) (zie par. 3.2). De 
foto’s van een stad die van alle denkbare kanten zijn genomen vullen elkaar 
wel oneindig aan, maar er gaat toch niets boven de echte stad waarin we 
rondwandelen (IM:1394). De vraag is natuurlijk hoe en waar de echtheid 
van de stad wordt vastgesteld. Immers de ware stad kan niet analytisch in 
begrippen worden uitgedrukt. Dat levert refraction op. Deze refraction moet 
door een metafysische verruiming van de geest worden overwonnen, waar-
door men zich verplaatst in de stad en haar ziet in al haar authentieke be-
weeglijkheid (IM:1415). Maar.. 
als de metafysica via de intuïtie moet werken, als de intuïtie de be-
weeglijkheid van de duur tot object heeft, en als de duur van psycho-
logische aard is, sluiten we dan de filosoof niet op in de exclusieve 
beschouwing van zichzelf? Bestaat de filosofie dan niet uit simpel-
weg zijn leven te bekijken ‘zoals een dommelende herder naar het 
stromen van het water tuurt’?13 
13 ‘..si la métaphysique doit procéder par intuition, si l’intuition a pour objet la mobilité 
de la durée, et si la durée est d’essence psychologique, n’allons-nous pas enfermer le 
philosophe dans la contemplation exclusive de lui-même? La philosophie ne va-t-elle pas 
consister à se regarder simplement vivre, « comme un pâtre assoupi regarde l’eau couler 
»?’ (IM:1416). Vertaling uit (Bergson, 1989, p. 78).
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Dit is de vraag die bij Bergson steeds terugkeert: sluit de filosoof zich niet 
op in de ivoren toren van het eigen bewustzijn, als een monnik in een 
stilteklooster? Is deze metafysische functie een solipsistische aangelegen-
heid die slechts door refraction via het verstand wordt opgeheven? Intuïtief 
ervaren wij ons bewuste leven, volgens Bergson, als een continue stroom. 
Tegelijkertijd willen we die tijdstroom met ons verstand analyseren en eva-
lueren, waarbij we hem vanwege het praktische houvast willen indelen in 
onderscheiden periodes. We zetten hem af en toe kunstmatig stil om hem 
te markeren en veroorzaken daardoor discontinuïteit. We doen dat om ons 
zelf niet te verliezen en om de tijd te kunnen meten. 
De tijdstroom is volgens Bergson echter niet te stoppen: hij duurt en is 
continu. De durée is een synthese van de veelvoudigheid van bewustzijns-
toestanden die we ervaren. Zij is de eenheid die impressies verbindt voordat 
we ‘stad’ zeggen. Zo bestaat er een welomschreven spanning tussen een 
veelvoudigheid aan momenten en de eenheid die de momenten aaneen-
rijgt als parels aan een ketting (IM:1417). We kunnen onze indrukken van 
de stad op verschillende momenten samenbrengen tot een enkel oordeel 
op een bepaald moment dat dan alweer in de tijd is verschoven. Maar dat 
synthetisch oordeel blijft een voorlopige momentopname: een foto. Aan de 
andere kant levert de stad een stofwolk aan momenten op waarvan er niet 
één duurt, juist omdat het momentopnames betreft.14
De status van de eenheid van de durée is opmerkelijk. Zij bestaat eigen-
lijk uit een intuïtieve inspanning om zich in het concrete voortstromen te 
plaatsen (IM:1418). In de ene richting van de stroom versnippert de durée 
omdat we onze gewaarwording oneindig opdelen, zodat de kwaliteit van 
de stroom zich oplost in een kwantiteit van een oneindig aantal zich her-
halende homogene onderverdelingen. De versnipperde stad bestaat dan uit 
statistieken en berekeningen. In de andere richting spant en trekt de durée 
zich samen tot in eeuwigheid. Niet een begripsmatige eeuwigheid want 
dat is volgens Bergson de eeuwigheid van de dood, maar een levende eeu-
wigheid die dynamisch is en waarin onze particuliere durée is ingebed. De 
verdichte stad wordt zo de stad van God, zoals Augustinus (2002) die muntte. 
De bergsoniaanse intuïtie beweegt zich dus tussen de limieten van verdich-
ting en versnippering van de durée (IM:1419).
Kennelijk wordt de geest verscheurd door enerzijds een neiging tot ana-
lytische versnippering en anderzijds een verdichting die zich concentreert 
tot levende eeuwigheid. Bergson noemt deze verscheurdheid als beweging 
14 Bachelard (1931) kritiseert Bergson op dit punt, zoals we in hoofdstuk 6 van dit proef-
schrift zullen zien.
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tussen intuïtie en verstand ‘metafysica’ (IM:1419). Als we op de juiste 
bergsoniaanse manier willen filosoferen, moeten we onze denkarbeid om-
keren (IM:1422). De geest moet zich daarvoor echter wel geweld aandoen 
in de betekenis van Adorno (1951, p. 9) als deze Hegel citeert: Das Leben 
des Geistes gewinnt seine Wahrheit nur, indem er in der absoluten Zerrissenheit sich 
selbst findet. 
De metafysische intuïtie kan, aldus Bergson, pas worden verkregen door 
veel feitenkennis, maar het is geen synthese of samenvatting van die ken-
nis (IM:1432). Het is een integrale ervaring, waarmee men zich plotseling 
(d’emblée) midden in een onderwerp plaatst. Zij is een impuls (impulsion). 
Maar hoe verhoudt deze plotse impuls van de geest zich tot de durée als 
continuïteit in de ervaring van de tijd? Veroorzaakt hij niet een discontinu-
iteit als hij van intuïtie naar verstand en omgekeerd schakelt?
De geest heeft, volgens Bergson, vaste steunpunten en begrippen nodig 
voor de dagelijkse gang van zaken (IM:1421). Hij vervangt zodoende het 
continue en intuïtieve van de tijdservaring als durée door het discontinue 
van het onmiddellijke handelen. Het verstand volgt daarbij weliswaar zijn 
natuurlijke gerichtheid, aldus Bergson, maar dat leidt tegelijkertijd tot refrac-
tion en verruimtelijking (IM:1415). Op het moment dat de durée zelf als 
impuls wordt geconceptualiseerd, is er sprake van een breking of refractie in 
de continuïteit. Hoewel deze refractie als discontinuïteit nodig is voor het 
gezonde verstand, het praktische leven en de taal en zelfs voor de positieve 
wetenschap, is dat maar de helft van het verhaal15. De andere helft is het zich 
in de geest intuïtief verplaatsen in de durée waarvoor inspanning nodig is. 
Tussen beide geesteshelften bestaat een fissure, een spleet of barst.
Het is, aldus Bergson, niet aan het verstand, maar aan de intuïtie om 
methodisch en met precisie de werkelijkheid en durée te vatten. Bergson on-
derscheidt drie handelingen die zijn intuïtieve methode bepalen: het stellen 
en onderscheiden van problemen, het aan het licht brengen van wezensver-
schillen (différences de nature) en het vatten van de werkelijke tijd. Deleuze 
(1966, p. 28) vat dit samen als: problematiseren, differentiëren en penser en 
durée. In deze studie zal ik aantonen dat durée niet alleen het voorland is van 
intuïtie als methode, maar dat het verstand er ook onderdeel van uitmaakt, 
evenals het schakelmoment zelf tussen intuïtie en verstand. Voor dit punt 
maak ik gebruik van de kritiek die Kolakowski (2003 p.54) en anderen op 
de bergsoniaanse methode hebben geleverd. 
15 Habermas (1969, p. 235) spreekt in dit verband van halbierte rationalität. 
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1.4. Durée: discontinuïteit door het onvoorziene nieuwe
Nieuwe bewustzijnstoestanden onderscheiden zich kwalitatief van oude. 
Anders merken we ze niet op. Wat betekent die onvoorziene nieuwheid en 
wat doet dit met de continuïteit van de durée?
Het universum duurt. Hoe meer wij ons in de aard van de tijd ver-
diepen, hoe meer we begrijpen dat durée uitvinding, schepping van 
vormen, continue productie van het absoluut nieuwe betekent. 16
Volgens Bergson (PM:1260) dachten de meeste filosofen in de geschiedenis 
van de filosofie bewust of onbewust in lijn met de eisen van het menselijk 
verstand, de taal en de logica van de wetenschap. Zij zochten niet naar 
positieve eigenschappen van de tijd, maar behandelden opeenvolging als 
een mislukt naast-elkaar-bestaan en durée, als een gemankeerde eeuwigheid. 
Het gevolg was dat ze er niet in slaagden zich de radicale nieuwheid en de 
onvoorzienbaarheid in de durée voor te stellen. Veel filosofen dachten dat 
de toekomst in het heden gegeven was en dat die toekomst tenminste theo-
retisch al zichtbaar was, zodat zij er niets nieuws aan toe hoefden te voegen. 
Ook filosofen die in de vrije wil geloofden, gingen er volgens Bergson 
vanuit dat alles gegeven was. Vrijheid hadden zij gereduceerd tot een een-
voudige keuze tussen twee of meer opties, alsof die opties al afgetekende 
mogelijkheden waren en de wil zich beperkte tot het verwerkelijken van 
een van de gegeven mogelijkheden. 
Durée is volgens Bergson echter voortdurende schepping, ononderbro-
ken opwelling van nieuwheid (PM:1260). Onze gangbare voorstellingen 
van beweging en verandering verhinderen ons dit te zien. We zien bewe-
ging als een reeks posities waardoor we verandering als een reeks toestan-
den zien van in de tijd naast elkaar geplaatste momenten. Momenten die 
lijken op de achtereenvolgende beeldjes van een film. Een film kan tien, 
honderd, duizend keer zo snel worden afgedraaid, aldus Bergson zonder dat 
eraan het afgedraaide ook maar iets verandert. Als hij oneindig snel afloopt, 
zodat hij zich tot één moment verdicht, dan zijn het nog steeds dezelfde 
beelden. Een dergelijke versnelde opeenvolging voegt dus niets toe. Zij 
brengt juist een onvolkomenheid van onze waarneming aan het licht die er 
toe kan leiden dat we een film beeld na beeld opnemen, in plaats van hem 
als een geheel te zien. Wanneer we tijd zo opvatten, is hij volgens Bergson 
16 ‘L’univers dure. Plus nous approfondirons la nature du temps, plus nous comprendrons 
que durée signifie invention, création de formes, élaboration continue de l’absolument 
nouveau’ (EC:503).
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niets anders dan een ideale ruimte, waarin we alle voorbije en toekomstige 
gebeurtenissen naast elkaar projecteren, terwijl ze zich onmogelijk tegelij-
kertijd en ineens aan ons kunnen voordoen, omdat alles in wording is en er 
geen voldongen feiten zijn (PM:1260). 
Volgens Bergson kost het ons moeite om in de opeenvolging van de 
zuivere durée onderscheid te maken tussen naast elkaar geplaatste momen-
ten van de verruimtelijkte klokkentijd, tussen de evolutie en haar beloop 
als durée, tussen de radicale nieuwheid en de herschikking van al bestaande 
elementen en tussen schepping en vrije keuze (PM:1262). Dit onderschei-
den is voor Bergson uitermate belangrijk, omdat durée zelf een doorlo-
pende schepping van mogelijkheid is (PM:1262). Hij zet zich daarom af 
tegen filosofen als Leibniz die beweren dat een gebeurtenis zich niet zou 
hebben voorgedaan als die gebeurtenis al niet een reële mogelijkheid zou 
zijn geweest.
Wanneer een musicus een symfonie componeert, is zijn werk dan mo-
gelijk voordat het werkelijk is? Ja, zegt Leibniz, als er maar geen onoverko-
melijke hinderpaal voor de verwerkelijking van die compositie bestaat. Dit 
betekent, aldus Bergson, dat eraan het woord ‘mogelijk’ een negatieve bete-
kenis wordt toegekend (PM:1262). Dat wil zeggen, we gaan onopgemerkt 
van een negatieve betekenis over op een positieve: we stellen ons voor dat 
ieder ding in wording al van tevoren is waargenomen door een of andere in 
voldoende mate geïnformeerde geest en dat het ding in de vorm van een 
denkbeeld al voor zijn verwerkelijking als blauwdruk bestond, zoals in de 
ideeënwereld van Plato of in de alomvattende kennis van (de christelijke) 
God. In het geval van een kunstwerk is dit volgens Bergson een absurde 
voorstelling van zaken (PM:1263). Zodra immers een musicus een precies 
en volledig denkbeeld heeft van de te componeren symfonie, is zijn symfo-
nie eigenlijk al klaar. De symfonie als mogelijkheid was echter noch in het 
denken van de componist, noch in enig ander denken aanwezig. Zij was 
zelfs niet virtueel aanwezig voordat zij werkelijk werd. 
Bergson verbreedt dit argument door zich af te vragen of dit niet opgaat 
voor elke willekeurige toestand van het heelal met inbegrip van alle be-
wuste en levende wezens (PM:1263). Kortom: is elke toestand in deze we-
reld niet net zo rijk aan nieuwheid als de symfonie van de grootste meester? 
Volgens Bergson heeft dit te maken met de manier waarop wij de wereld 
begrijpen (PM:1264). Dingen en gebeurtenissen doen zich op bepaalde 
ogenblikken voor. Het oordeel daarover vindt pas achteraf plaats. Dit in de 
intelligentie verankerde oordeel gaat er vanuit dat iedere waarheid eeuwig 
is: een oordeel dat op dit ogenblik waar is, moet dat altijd geweest zijn. Zelfs 
wanneer het niet onder woorden is gebracht. Het is dan de jure al aanwezig 
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voordat het de facto is geformuleerd. Op die manier kennen we aan ieder 
waar oordeel een terugwerkende kracht of achterwaartse beweging toe. 
Alsof een oordeel zou hebben kunnen bestaan voor de termen waaruit het 
is samengesteld. Dat is een illusie.
De gevolgen hiervan, zo stelt Bergson, zijn talrijk (PM:1264). Onze 
waardering van mensen en gebeurtenissen is geheel en al doordrenkt van 
het geloof in de retrospectieve waarde van het ware oordeel. Zo ontstaat, 
volgens Bergson, de dwaling die onze opvatting van het verleden door-
dringt en bederft; wij verbeelden ons daardoor bij iedere gelegenheid op de 
toekomst vooruit te kunnen lopen (PM:1264). Wij vragen ons bijvoorbeeld 
af hoe de kunst, literatuur en beschaving van morgen eruit zullen zien. In 
grote lijnen stellen we ons zo de ontwikkeling van de menselijke gemeen-
schap voor. Wij gaan zelfs zover dat wij tot in detail de komende gebeur-
tenissen willen voorspellen (Houtekamer, 2008; Delfgaauw, 1963, p. 216).
Wij kunnen een eenmaal gematerialiseerde realiteit altijd in verband 
brengen met de gebeurtenissen die eraan vooraf zijn gegaan en met de 
omstandigheden waaronder ze zich hebben voorgedaan. Een geheel an-
dere realiteit (niet iedere willekeurige) zou echter evengoed met dezelfde 
gebeurtenissen en omstandigheden kunnen worden verbonden, vooropge-
steld dat we deze vanuit een andere kant bezien. We zullen dan misschien 
kunnen zeggen dat we door het heden van alle kanten te bezien en het in 
alle richtingen te verlengen, nu reeds over alle mogelijkheden zouden kun-
nen beschikken, waar we in de toekomst tussen kunnen kiezen. Maar die 
verlengingen van het heden kunnen worden opgevat als toevoegingen van 
nieuwe hoedanigheden. Hoedanigheden die geheel en al door schepping 
zijn ontstaan en die volstrekt niet te voorzien waren (PM:1264).
Bergson illustreert zijn argumentatie met een voorbeeld: de manier 
waarop de romantiek van de negentiende eeuw in verband wordt gebracht 
met romantische elementen in de klassieke literatuur. Volgens Bergson heeft 
dit romantische aspect van de klassieke literatuur zich pas afgetekend door 
het terugwerkende – en retrospectieve effect van de romantiek (PM:1265). 
Zonder een Rousseau, Chateaubriand of Victor Hugo zouden we bij de 
vroegere klassieken die romantische elementen nooit hebben waargeno-
men. Sterker: zij zouden er in werkelijkheid nooit geweest zijn. De ro-
mantiek heeft retroactief op de klassieke literatuur ingewerkt (PM:1265; 
Delfgaauw, 1963, p. 217).
Dit retrospectieve verschijnsel houdt in dat er een gelukkig toeval 
of een uitzonderlijke samenloop van omstandigheden of kairos nodig is 
om het mogelijk te maken dat wij in de huidige werkelijkheid juist dat 
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opmerken wat de toekomstige historicus het meest zal interesseren. Bij 
de beschouwing van ons heden zal die historicus vooral zoeken naar wat 
zijn heden verklaart, in het bijzonder naar wat zijn verklaring is voor het 
nieuwe in zijn heden (Welzer, 2008). De aandacht die de canon van de 
Nederlandse geschiedenis in het hedendaagse publieke debat inneemt om 
het Nederlanderschap te benadrukken ten opzichte van voornamelijk isla-
mitische nieuwkomers, illustreert dit punt.
Kortom: wanneer wij aan onze nakomelingen de verklaring voor de 
wezenlijke gebeurtenis van hun tijd door haar antecedenten zouden willen 
nalaten, dan zou die gebeurtenis onder onze ogen reeds gestalte hebben 
gekregen, en zou er geen echte durée zijn. Anders gezegd: de historische 
oorsprongen van het heden kunnen niet volledig opgehelderd worden. 
Durée als schepping of nieuwheid wijst zo op een belangrijk aspect 
van de ervaring van discontinuïteit in de tijd. Enerzijds zien wij altijd een 
bepaalde geïsoleerde uitsnede van het heden, maar anderzijds willen we ons 
heden oprekken, extrapoleren zodat we alle kanten zouden kunnen zien 
inclusief de eventueel nog niet gerealiseerde. We staan steeds op een twee-
sprong of splitsing tussen de wereld van vandaag en de wereld van gisteren, 
terwijl we verlangend uitkijken naar de wereld van morgen die er nog 
niet is. Omdat de toekomst voor Bergson niet bestaat, doemt het nieuwe 
onverwacht op in het heden, waar het verleden overleeft als decor. Op het 
splitsingsmoment tussen toekomst als het nieuwe en het verleden als wat 
overleeft in het heden, ontstaat discontinuïteit in de ervaring van de tijd die 
ook tot een omslag van de tijdgeest kan leiden.
De idee dat we de toekomst in de hand hebben als iets maakbaars gaat 
voorbij aan wat Bergson het volstrekt onvoorzienbare noemt. Het is een 
prometheusiaanse illusie (Marsman, 2008a, p. 49). Zij bestaat er uit dat – 
vaak als een soort gerealiseerde utopie – de toekomst al daar is (Achterhuis, 
2010). Deze illusie zit gebakken in het vooruitgangsgeloof van de weten-
schap, maar ook in het geloof in ideologieën en doctrines. Bergson meent 
echter dat alleen grote schrijvers, kunstenaars, profeten en charismatische 
leiders over talenten beschikken om in de bestaande, huidige werkelijk-
heid het volstrekte nieuwe te (laten) zien (DS:1003). Zij kunnen daarmee 
de illusie, als illusie, ontmaskeren en daardoor als voorboden fungeren. Het 
volstrekte en onvoorziene nieuwe zorgt dus voor discontinuïteit in het be-
wustzijn en in de ervaring van de tijd. De herder-filosoof zal alert moeten 
zijn en kan het niet bij een immanent dommelen laten (Worms, 2010b, p. 
249). Het wakker worden als nieuwe bewustzijnstoestand doorbreekt de 
continuïteit van de durée.
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1.5. Durée: discontinuïteit door de overleving van het verleden
Bij Bergson is het overleven van het verleden (survivance du passée) in het 
heden cruciaal voor de continuïteit van de durée. Om aan te tonen dat er 
discontinuïteit in de durée aan het werk is, zal ik moeten onderzoeken wat 
dit precies inhoudt.
Gallois (1997, p. 20) signaleert dat Bergson in Matière et mémoire een spel 
van continuïteit en discontinuïteit speelt in zijn betoog over images17 en 
perceptie. Enerzijds vormen volgens Bergson (MM:349) de hersenen, de 
zenuwen, de retina, de visuele perceptie van het object en het object zelf 
een solidair geheel, een continu proces, waarvan het bewaarde image slechts 
een episode is; anderzijds levert de perceptie van het universum een reeks 
pittoreske, maar discontinue taferelen op (MM:217). 
Figuur 4 Bergson, H. (2001/1959). Oeuvres, red.Robinet, A.. Paris: Presses 
Universitaires de France. p. 293.
Als slechts het heden telt en bovendien onze herinnering in het heden 
wordt opgeroepen dan lijkt het geheugen een groot reservoir te zijn. Maar 
is dat geheugenreservoir in zijn geheel altijd aanwezig als een soort water-
toren die de stad voortdurend van water voorziet? Het antwoord op die 
vraag vind ik in Bergsons opvattingen over het geheugen. Bergson gebruikt 
als beeld voor het geheugen een sneeuwbal die al voortrollend aangroeit18. 
De vraag is of durée in de betekenis van overleving van het verleden dis-
continuïteit in de ervaring van de tijd betekent. 
Bergson stelt zich de vraag hoe het verleden, dat in het heden heeft 
opgehouden te bestaan, toch kan worden bewaard (MM:291). Met een 
17 Ik gebruik hier het Franse image, omdat dit een specifiek bergsoniaanse term is en de 
Nederlandse vertaling ‘beeld’ ook ander connotaties heeft. Bréhier heeft op het specifieke 
van deze term gewezen. Cf. Bréhier, E. (1949). Images plotiniennes, images bergsonien-
nes. Études Bergsoniennes, 2, 107-128.
18 Op verschillende plaatsen in dit proefschrift (zie o.m. paragraaf 4.4.2, 6.3, 7.2) kom ik 
terug op de werking van het bergsoniaanse geheugen.
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omgekeerd kegelmodel (figuur 4) legt hij in MM uit wat hij onder het 
geheugen verstaat. Volgens Ter Schure (2008, p. 39) laat dit model zien dat 
de geest (l’esprit=SAB) voor Bergson onafhankelijk van het lichaam bestaat 
en door het lichaam (in S) wordt gefixeerd in het heden. SAB stelt het 
geheel van herinneringen in het geheugen voor, maar is tegelijk geest die 
duurt. Het vlak AB geeft het verleden weer. Het is onbeweeglijk, terwijl 
de punt van de kegel (S) op elk moment in het heden is, dat duurt. S raakt 
onophoudelijk het beweeglijke vlak P dat als de actuele representatie van 
het universum geldt. Het vlak AB is het zuivere geheugen (souvenir pur) 
(MM:293). 
Op de eerste pagina van MM omschrijft Bergson dit ensemble d’images 
(vlak P) als materie (MM:161). Images bestaan bij Bergson zonder dat ze 
bewust worden waargenomen (Moore, 1996, p. 23). Image is meer dan wat 
de idealist een voorstelling noemt, maar minder dan wat de realist een ding 
noemt. Niet dingen bestaan an sich, maar images, ze beelden het ding af, 
zoals het is.19 Zij zijn uitgebreid, ruimtelijk en extern. Images reageren op 
elkaar en beïnvloeden elkaar. Ze vormen datgene waarop natuurwetten van 
toepassing zijn (MM:169). Alles gebeurt in deze verzameling van images die 
Bergson het universum noemt (MM:179). Ook het lichaam maakt er deel 
van uit. Het is het centrum van handeling (centre d’action) (MM:172). Het 
haalt images naar voren die voor het praktisch handelen van nut zijn. Het 
lichaam, in het bijzonder het brein, is niet meer dan een telefooncentrale 
die neutraal, dat wil zeggen zonder iets toe te voegen, signalen doorgeeft 
(MM:180).
Tegenover dit discours over images plaatst Bergson perceptie (perception) 
(MM:177). Percepties zijn eveneens extern en uitgebreid, maar zijn gefil-
terde images, gefilterd door de virtuele of mogelijke handelingen van een 
organisme (Moore, 1996, p. 27). Hogere organismen zullen zich daarbij 
eerder door het intellect en lagere door het instinct laten leiden. Niet al-
leen fysiologische beperkingen bepalen de filtering, maar ook dat wat zich 
reflexief weerspiegelt als handelingsmogelijkheid. Moore (1996, p. 30) geeft 
het voorbeeld van een raam dat kan worden gezien als open, dicht, ge-
broken of met dubbele glazen, maar dat ook akelig kan zijn als er een 
verschrikt gezicht in verschijnt. Zo wordt iedere perceptie gekleurd door 
geheugen, affectie en herkenning.
19 ‘Donc, pour le sens commun, l’objet existe en lui-même et, d’autre part, l’objet est, en 
lui-même, pittoresque comme nous l’apercevons: c’est une image, mais une image qui 
existe en soi’ (MM:162).
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De vraag is of die reflexieve filtering of selectie een mentale of een ma-
teriële kwestie is. Bergson houdt het op de laatste, omdat de eerste tot cir-
culariteit leidt. Immers selectie is zelf een perceptie, maar om te selecteren 
zijn eerst images noodzakelijk. Bewuste selectie is niet alleen waarnemen in 
een ruimtelijke, materiële wereld, maar ook in de tijd als durée. Hier komt 
het belang van het geheugen naar voren.
Uw perceptie, zo instantané als zij is, bestaat dus uit ontzaglijk veel 
herinnerde elementen, en eigenlijk, elke perceptie is al geheugen. 
Wij nemen in de praktijk slechts het verleden waar, het zuivere heden is 
ongrijpbare voortgang van het verleden dat knaagt aan de toekomst.20
Bergson stelt dat het verleden op twee manieren overleeft in het heden 
namelijk door bewegingsmechanismen (méchanismes moteurs) en door on-
afhankelijke herinneringen (souvenirs indépendantes) (MM:224). De onaf-
hankelijke herinneringen van het zuivere geheugen (souvenir pur) hebben 
niets van een gewoonte, maar slaan ieder detail, afzonderlijk op met tijd en 
plaats. Het motorische gewoontegeheugen is daarentegen gebonden aan 
het heden. Het bewaart images als begeleidingsverschijnsel van dagelijkse 
handelingen. Bergson illustreert beide begrippen met het voorbeeld van 
het leren van een les, waarbij wij eerst de afzonderlijke woorden leren en 
die vervolgens weer verbinden tot een geheel (MM:225). Zo leren we ook 
fietsen en zwemmen om ten slotte aangeleerde gewoontes te worden. Het 
zuivere geheugen en het gewoontegeheugen verschillen fundamenteel van 
elkaar. Het zuivere geheugen is geen perceptie of image, maar representatie. 
Het omvat ons hele verleden als een sneeuwbal of watertoren waarin alle 
gebeurtenissen uit ons dagelijkse leven staan geregistreerd. Voor Bergson is 
het zuivere geheugen het echte geheugen dat door de psychologen wordt 
bestudeerd (MM:229).
Zonder survivance du passé in het heden zou er geen durée, maar enkel 
momentopname of ogenblikkelijkheid zijn. Maar van louter instantané of 
ogenblikkelijkheid is geen sprake, omdat er een brug bestaat tussen vroeger 
en later in de vorm van het geheugen (Bor, 1990, p. 54). Het geheugen 
zorgt dus voor de continuering van opeenvolgende fases in het tempo-
rele proces. Durée is zo een ongedeelde continuïteit van niet-identieke 
20 ‘Votre perception, si instantanée soit-elle, consiste donc en une incalculable multitude 
d’éléments remémorés, et, à vrai dire, toute perception est déjà mémoire. Nous ne 
percevons, pratiquement, que le passé, le présent pur étant l’insaisissable progrès du passé 
rongeant l’avenir’ (MM:291).
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heterogene fases. Bor (1990, p. 42) illustreert dit met een citaat uit Durée et 
simultanéité (DeS) waar Bergson gebruik maakt van de melodiemetafoor.
Een melodie die wij met gesloten ogen beluisteren, door alleen aan 
haar te denken, komt dichtbij het samenvallen met die tijd die de 
vloeibaarheid is van ons innerlijke leven; maar zij kent nog teveel 
kwaliteiten, teveel bepaling en men zou allereerst het verschil tussen 
de geluiden moeten uitwissen, vervolgens de onderscheiden ken-
merken van het geluid zelf afschaffen om slechts de continuering van 
wat voorafgaat in wat volgt, de ononderbroken overgang, de veelheid 
zonder deelbaarheid en de opeenvolging zonder scheiding ervan te 
onthouden, om ten slotte de fundamentele tijd te hervinden. Dat is 
de onmiddellijk waargenomen durée zonder welke wij geen enkel 
idee van de tijd zouden hebben.21
Dit citaat roept de vraag op hoe heterogene niet-identieke fases een con-
tinuïteit kunnen vormen. Immers niet-identiek suggereert verschil tussen 
fases. Als de ene fase radicaal verschilt van de andere, dan is er sprake van 
discontinuïteit. Bor (1990, p. 46) is echter van mening dat er bij Bergson 
geen sprake is van een fundamenteel verschil, maar van een kwalitatief of 
gradueel verschil tussen opeenvolgende momenten in het temporele pro-
ces. Op deze manier pareert Bergson volgens Bor het verwijt discontinuï-
teit te introduceren. Toch is het volgens mij de vraag of Bergson er in slaagt 
dit verwijt te weerleggen; hij introduceert hier wel degelijk discontinuïteit 
(Cor2:410). Zowel Bachelard en Hyppolite als critici van Bergson als de 
aanhangers Chevalier (1924, p. 193) en Mullarkey (1999a, p. 136) wijzen 
erop. 
Bor (1990, p. 50) betoogt dat de verbinding tussen ongedeelde continu-
iteit en heterogeniteit bij Bergson begrijpelijk wordt vanuit de idee van de 
survivance du passé. Bergson laat een bewustzijnstoestand niet op elk ogen-
blik veranderen (IM:1411). Als er niets wordt toegevoegd aan het sentiment 
van een aanwezige bewustzijnstoestand door herinneringen dan is er ook 
21 ‘Une mélodie que nous écoutons les yeux fermés, en ne pensant qu’à elle, est tout près 
de coïncider avec ce temps qui est la fluidité même de notre vie intérieure; mais elle a 
encore trop de qualités, trop de détermination, et il faudrait effacer d’abord la différence 
entre les sons, puis abolir les caractères distinctifs du son lui-même, n’en retenir que la 
conti nuation de ce qui précède dans ce qui suit et la transition ininterrompue, multipli-
cité sans divisibilité et succession sans séparation, pour retrouver enfin le temps fonda-
mental. Telle est la durée immédiatement perçue, sans laquelle nous n’aurions aucune 
idée du temps’ (DeS:98).
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geen continuïteit. Zonder een bewaarfunctie, zonder een geheugen, is er 
überhaupt geen bewustzijn of durée. De interne psychologische durée is, 
volgens Bergson, het continue bewustzijn van een herinnering die vanuit 
het verleden het heden verlengt. Het geheugen zwelt door herinneringen 
aan als een sneeuwbal en voedt zo de continuïteit. De tijd wordt als het 
ware zwaar door de last van het verleden (Schure ter, 2008, p. 38).
Mijn zielstoestand zwelt, door voort te gaan op het tijdpad, continu 
aan door de durée die hem bijeenraapt: zij maakt in zekere zin een 
sneeuwbal met zich zelf.22
Herinnerde en actuele bewustzijnstoestanden onderscheiden zich zo-
doende in het heden niet alleen van elkaar, maar lopen tevens in elkaar 
over. Ze vormen een immanent heterogeen perspectief waar bewustzijns-
toestanden niet als naast-elkaar-geplaatst (juxtaposé) worden verondersteld. 
De continuïteit wordt pas dan doorbroken als er kwalitatief iets verandert: 
een changé d’état (MM:331). Op zulke momenten in het heden kan de tijd 
als ervaring ook even stil lijken te staan. Een dergelijke onvoorziene nieuw-
heid staat haaks op het zuivere geheugen als geheel van herinneringen en 
doorbreekt dan volgens mij de continuïteit in de ervaring van de durée.
De overleving van het verleden in het heden via het geheugen is verant-
woordelijk voor de continuïteit van het bewustzijn als durée. Dit blijkt als 
iemand door ziekte of trauma zijn geheugen verliest. Hij verliest dan ook 
het temporele aspect van zijn bewustzijn en kan niet meer functioneren. 
Het is voor deze persoon For ever today, zoals in het geval van Clive Wearing 
(2005) die zijn geheugen door een ziekte verloor. 
Hoe zouden we nu de instantie in het bewustzijn die graduele en kwa-
litatieve bewustzijnsverschillen onderscheidt, kunnen voorstellen? De psy-
chologie (Bem, 2008, p.199; Damasio, 1995, p.282) laat zien dat het ge-
heugen het verleden bewaart door een bewuste instantie die in het heden 
wordt opgeroepen, herinnerd en beoordeeld. Ook wanneer een prakti-
sche situatie, een object of een aanstaande handeling een herinnering op-
roepen, moet dat herinneren zelf ergens immanent in de stroom van het 
bewustzijn worden gesitueerd. Een herinnering kan de opeenvolging van 
bewustzijnstoestanden doorbreken en discontinuïteit veroorzaken in de 
durée als tijdstroom. Een herinnering aan een ingrijpende of traumatische 
gebeurtenis uit het verleden kan zelfs belemmerend werken op het huidig 
22 ‘Mon état d’âme, en avançant sur la route du temps, s’enfle continuellement de la durée 
qu’il ramasse; il fait, pour ainsi dire, boule de neige avec lui-même’ (PM:496).
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functioneren23. Er kunnen zelfs in het heden herbelevingen plaatsvinden 
die de normale tijdservaring doorkruisen. 
In die zin kan de durée nooit een herschikking van permanente of al 
bestaande eenheden zijn, maar is zij een doorlopend tevoorschijn komen 
van echte nieuwheid. De suggestie dat de toekomst het heden bepaalt, is 
een illusie die het onvoorziene uitsluit.
Want vooruitzien bestaat uit het projecteren in de toekomst van wat 
men in het verleden heeft waargenomen of zich een nieuwe samen-
stelling voor veel later voorstellen van reeds waargenomen elemen-
ten in een andere volgorde. Maar wat nog nooit is waargenomen en 
wat tegelijkertijd enkelvoudig is, is noodzakelijkerwijs onvoorzien.24
In dit onvoorziene ligt de mogelijkheid tot vrijheid en creativiteit besloten. 
De wereld is niet gedetermineerd door een bovennatuurlijke intelligentie. 
Dan zou er immers geen ruimte zijn voor echte opeenvolging, laat staan 
voor een durée réelle. De toekomst zou dan af te leiden zijn uit het heden, uit 
de aanname dat alles is gegeven zoals Newton in de klassieke natuurkunde 
beschrijft. Opeenvolging in bergsoniaanse zin is echter geen fait accompli. De 
toekomst ligt niet in het nu vast. Durée is uitvinding, schepping van nieuwe 
vormen en continue productie van het nieuwe (EC:503). De vraag blijft of 
de continue productie van het nieuwe in de durée wel samengaat met de 
overleving van het verleden in het heden, die mogelijk is door de bewaar - 
en brugfunctie van het geheugen. 
1.6. Samenhang
In dit hoofdstuk heb ik besproken in hoeverre discontinuïteit in elk van de 
vier betekenissen van de durée een rol speelt. De verschillende betekenissen 
van de durée hangen met elkaar samen. Het is de vraag is hoe die samen-
hang eruit ziet.
De menselijke ontwikkeling bestaat volgens Bergson uit meer dan de 
erin te onderscheiden levensfases. Als het gaat om veroudering of pubertijd 
ziet Bergson enerzijds een ononderbroken ontwikkeling van embryo tot 
23 Zie DSM IV, Diagnostic criteria 309.81 Post Traumatic Stress Disorder, binnengehaald 
14-7-2001 http://www.behavenet.com/capsules/disorders/ptsd.htm
24 ‘Car prévoir consiste à projeter dans l’avenir ce qu’on a perçu dans le passé, ou à se 
représenter pour plus tard un nouvel assemblage, dans un autre ordre, des éléments déjà 
perçus. Mais ce qui n’a jamais été perçu, et ce qui est en même temps simple, est néces-
sairement imprévisible’ (EC:499).
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grijsaard, maar spreekt hij tevens van crises als er zich in die fases transities 
voordoen. We moeten ons in de lengte van een transitie opstellen, maar elke 
levensfase van de mens is ook uniek en nieuw. Overgangen worden als crises 
bewust waargenomen waardoor er sprake is van herhaalde discontinuïteit.
De geest ervaart de tegenwoordige werkelijkheid volgens neurologen 
slechts in tijdvensters van enkele seconden, waarbij de veronderstelling is 
dat die korte ogenblikken druppelsgewijs aangroeien door discontinue 
waarnemingsimpulsen (Čapek, 1971, p. 140). Dit problematiseert de aard 
van de durée die immers heterogeen is en niet deelbaar in korte ogenblik-
ken. Tijdvensters, druppels of sneeuwballen spreken de ondeelbaarheid van 
de durée als continu geheel tegen (Lacey, 1989, p. 101).
Volgens Bergson moeten we ons onmiddellijk of plotseling (d’emblée) in-
tuïtief in de durée plaatsen, maar dat vergt inspanning (IM:1432;IM:1418). 
Bergson wil niet direct overgaan tot starre conceptualisering, maar de wer-
kelijkheid op zich laten inwerken om de blik op de realiteit aanzienlijk te 
verruimen. Het is vooral daarom een inspanning, omdat de bergsoniaanse 
visie bestaande denkkaders wil doorbreken. Deze omkering in het denken 
is volgens Worms (2008, p. 50) op zichzelf een onderbreking, een stop of 
een discontinuïteit. Het besef dat er tegenover de klokkentijd een ander 
kwalitatief tijdsbegrip als durée denkbaar is, is een paradigmaswitch.
Zodra we verwoorden wat we aan intuïtieve kennis in de durée opdoen, 
doet dit de zuivere durée teniet. We gaan begrippen gebruiken en dat be-
schouwt Bergson als een banale act van het verstand, een refraction of ver-
ruimtelijking. Dit begrijpen van het verstand doet zich voor als discontinu 
(EC:625). Maar waar moet het schakelen zelf tussen metafysische intuïtie als 
impuls en de natuurlijke conceptuele gerichtheid van het verstand worden 
gesitueerd? Is die schakeling of impuls op zichzelf niet een discontinuïteit?
Discontinuïteit in de ervaring van de tijd situeren we op het grensvlak 
tussen het heterogene en homogene perspectief. Het homogene perspectief 
veronderstelt telkens een discontinuïteit tussen identieke momenten die 
naast elkaar staan. In het heterogene perspectief lopen momenten continu 
in elkaar over, zetten ze zich in elkaar voort als ondeelbare kwaliteiten met 
het geheugen als brug. Bergson beschouwt de voorkeur voor het homo-
gene perspectief echter als een banaliteit omdat het ruimtelijk naast elkaar 
plaatsen van de dingen uit de buitenwereld als het ware in de binnenwereld 
wordt nagebootst door het verstand, terwijl het er in de intuïtieve binnen-
wereld nu juist heterogeen aan toegaat. Volgens Wahl (1969, p. 46) model-
leert Bergson de durée van de binnenwereld volgens de buitenwereld.
Wie is de toeschouwer of in Bergsons eigen terminologie dommelende 
herder die intuïtief de zuivere durée in zichzelf opmerkt? Deze uitbreiding 
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van de durée van het bewustzijn naar de wereld gaat gepaard met een ver-
ruiming van de geest, zowel naar binnen (het onbewuste) als naar buiten 
(leven en materie). Voor die verruiming maakt Bergson in het bewustzijn 
een onderscheid tussen het diepe ik (moi profond) en het oppervlakkige ik 
(moi superficiel) (ED:83). 
Hoe kan de filosoof in het bewustzijn, waar volgens Bergson toch het 
primaat ligt, beide perspectieven uit elkaar houden? Als alles een bewust-
zijnstoestand is, dan is het homogene perspectief ook een bewustzijnstoe-
stand waarvan de momenten in elkaar overlopen. In dat geval is er sprake 
van een oneindige regressie. Verschillende critici onder wie Merleau-Ponty, 
Marcel, en Wahl wijzen op deze regressie (Merleau-Ponty, 2009, p. 538; 
Wahl, 1969, p. 59; Marcel, 1912, p. 642). Bergson poogt hieraan te ontko-
men door durée in de Evolution créatrice uit 1907 niet alleen in het bewust-
zijn, maar ook in de wereld, dat wil zeggen, in levensprocessen te situeren 
(EC:487). Aanvankelijk veronderstelt Bergson in de Essai sur les données im-
médiates de la conscience dat durée alleen psychologisch in het bewustzijn 
aanwezig is (ED:93). Daar wordt de durée als werkelijk voorgesteld; in de 
EC is de durée het werkelijke geworden. Het is de stof waar de wereld 
van is gemaakt. Alle bestudeerde verschijnselen, fysisch, biologisch, krijgen 
principieel een temporeel en proceskarakter (Bor, 1990, p. 92). Daarmee 
is echter het probleem van de oneindige regressie niet opgelost, omdat de 
vraag blijft of durée zonder enige vorm van (synthetisch) bewustzijn kan 
bestaan. 
Durée is ook voortdurende schepping, ononderbroken opwelling van 
nieuwheid. Ieder moment is nieuw en uniek. Wat er op een bepaald mo-
ment gebeurt, is niet uit de voorafgaande momenten af te leiden. Er had 
ook iets anders kunnen gebeuren. In die zin is de werkelijkheid contingent 
en toevallig. Toch stelt Bergson dat het heden aan de ene kant door nieuwe 
hoedanigheden die geheel onvoorzien waren, kan worden verlengd, maar 
aan de andere kant zich verdicht (PM:1264). De retrospectieve werking van 
de waarheid is daarvan een voorbeeld. De kennis van nu bepaalt hoe wij 
tegen het heden aankijken, maar is tegelijkertijd een nieuwe kijk op ons 
verleden. Wij staan dus telkens op een soort splitsing. Deze splitsing van en 
in de tijd en het volstrekt onvoorzienbare hebben consequenties voor het 
ervaren van de continuïteit van durée.
Dit is ook het geval met het verleden dat in het heden overleeft door 
de brugfunctie van het geheugen. Bergson onderscheidt twee aspecten van 
het geheugen: images en percepties. We zouden kunnen zeggen dat images aan 
de voorkant van het netvlies ontstaan en percepties aan de achterkant in de 
hersenen. Beide zijn materieel of lichamelijk van aard. Toch wordt perceptie 
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gekleurd door affectie en herkenning en is er sprake van filtering of selectie 
op basis van utiliteit voor het betreffende individu. Het is niet duidelijk of 
die selectie, die zelf een perceptie is, als een geestelijke of een materieel 
lichamelijke kwestie moet worden beschouwd. Het onderscheid tussen een 
gewoontegeheugen en een onafhankelijk geheugen lost dit probleem niet 
op. Een gewoonte is een herhaling van lichamelijke acties, terwijl het onaf-
hankelijke pure geheugen meer geestelijk van aard is. Durée als bewustzijn 
moet de instantané of ogenblikkelijkheid van images en percepties overwin-
nen via niet-identieke heterogene fases in de perceptie van een geheel zoals 
een melodie. De waarnemer zal zeker een kwalitatief verschil tussen de ene 
en andere fase in de durée ervaren. Dat doet mij vermoeden dat er in de 
durée niet alleen sprake is van continuïteit, maar ook van discontinuïteit. 
Anders dan Bergson maak ik geen strikt onderscheid tussen het ho-
mogeen kwantificerende en het heterogeen kwalitatieve perspectief in de 
durée. Bergson stelt dat de durée ook buiten ons bewustzijn in de levende 
wereld aanwezig is. Wanneer die daar inderdaad te isoleren zou zijn, dan 
zouden we haar opmerken. Maar tegelijkertijd doorbreekt die gewaarwor-
ding als banaliteit van het verstand de durée in ons bewustzijn. Deze on-
verzoenlijkheid tussen beide perspectieven leidt ons naar de paradoxen van 
Zeno. 
Het gaat mij er ten slotte niet om in het werk van Bergson een ver-
borgen gebrek bloot te leggen. Ik vraag me eerder met Chevalier (1924, p. 
176) af of er niet een bemiddelingsconcept (conception intermédiaire) tussen 
continuïteit en discontinuïteit nodig is. Een concept dat Bergson volgens 
Chevalier (1924, p. 176) een continu fluent noemt, een synthese van de abso-
lute continuïteit en discontinuïteit.
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2  Duréereconstructie vanuit het antieke 
denken
‘Ook tijd staat niet op zichzelf, maar het begrip ontlenen we aan wat er 
met de dingen ooit gedaan is, wat er nu mee gebeurt en wat er nog zal 
volgen. Het bestaat niet dat je de tijd als zodanig waarneemt los van de 
beweging of vredige rust van de dingen’.1
Lucretius, Leerdicht over de natuur
2.1. Inleiding
Tijd kunnen we niet los zien van de beweging of de rust van dingen. Tijd 
staat niet op zichzelf, zegt Lucretius. We merken hem aan wat er nu en later 
met de dingen gebeurt. Tijd verwijst zo direct naar een oude filosofische 
controverse die ik in dit hoofdstuk behandel: is de wereld veranderlijk of 
blijft zij in de kern hetzelfde? Ook de wijze waarop deze tegenstelling zelf 
gekend kan worden, speelt een rol in de controverse (Coope, 2008, p. 5). 
Beweegt de wijze van kennen mee met een beweeglijke wereld of omge-
keerd: beweegt onze wijze van kennen en blijft de wereld in de kern het-
zelfde? Anders gezegd: is beweging absoluut of is deze afhankelijk van een 
waarnemer (Fell, 2012, p. 206)? Van oudsher is in de filosofie rust in verband 
gebracht met niet bewegen of een onderbreking daarvan, met discontinuï-
teit. Beweging werd als homogene continuïteit gezien. 
Het probleem van continuïteit en discontinuïteit heeft volgens Chevalier 
(1924, p. 170) te maken met twee mechanismen van de menselijke geest. 
Enerzijds de analyse die continuïteit in stukken verdeelt en anderzijds de 
synthese die discontinue eenheden verbindt. Beide begrippen zijn niet 
contradictoir en niet per se aan een bepaalde orde van de werkelijkheid 
verbonden, maar in de geschiedenis van de filosofie zijn beide concepten 
vaak als tegengesteld gezien zonder oog te hebben voor een middenpositie 
(Chevalier, 1924, p. 173). 
De paradoxen van Zeno maken dat helder: als beweging werkelijk is 
dan sluit zij homogene continuïteit uit want zij veronderstelt noodzakelijk 
de continue ruimtetijd waar fundamentele onderscheidingen in optreden 
zoals voor en na, opeenvolgingen, gelijktijdigheden en tijden of plaatsen. 
Heraclitus poneert daarom tegenover Zeno de universele verandering, de 
1 Lucretius, Leerdicht over de Natuur, boek I, 459-463 (Lucretius, 2007, p. 38).
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discontinuïteit of de fundamentele veelvoudigheid van het zijn: niets blijft 
hetzelfde.
In de EC komen we passages tegen die dit probleem aansnijden, zoals 
het al eerder besproken ontwikkelingspsyschologisch voorbeeld waarmee 
Bergson de tegenstelling tussen werkelijke beweging en het concept fase 
bespreekt (EC:759). Aan de ene kant is er sprake van fases (of stops, zoals 
Bergson zegt) – dus iets blijvends – en aan de andere kant is er de nauwe-
lijks merkbare overgang (of transitie) van kind naar volwassene. Bergson 
betitelt die stops (arrêts) als imaginaire in het licht van het worden (EC:759). 
Er is sprake van een illusie zoals bij de stops in de pijlparadox van Zeno, 
waarover later meer. Die illusie noemt Bergson (EC:725) regelmatig me-
chanistisch en zelfs een absurditeit:
De metafysica is ontstaan, inderdaad, uit de argumenten van Zeno 
van Elea met betrekking tot verandering en beweging. Het is Zeno 
die, door de aandacht te vestigen op de absurditeit van wat hij be-
weging en verandering noemde, de filosofen, Plato voorop, ertoe 
bracht de coherente en ware werkelijkheid te zoeken in dat wat niet 
verandert.2
De realiteit van stops – van wat schijnbaar niet verandert - houdt volgens 
Bergson op empirisch niveau geen stand, omdat niemand op twee verschil-
lende momenten in de durée dezelfde is. Al onze cellen sterven voort-
durend af, veranderen en vernieuwen zich. Alleen op metafysisch niveau 
hebben stops en fases betekenis. Toch ziet Bergson iemand het ene moment 
als een schoolkind en op het volgende als een puber en beschouwt hij pu-
berteit als (bewustzijns) crisis. Eerder heb ik betoogd dat deze omslag als 
discontinuïteit in de durée kan worden ervaren. Durée, door Bergson opge-
vat als metafysische werkelijkheid, is weliswaar zowel geestelijk als materieel 
een continu en eeuwig proces, maar weerspiegelt zich kennelijk ook in de 
opeenvolging van onze empirische bewustzijnstoestanden waarin fases en 
stops mogelijk zijn. Hoe kan dat? 
Bergson ging al vroeg in zijn filosofische carrière op zoek naar de an-
tieke bronnen die zijn centrale opvatting over de continue tijd als durée 
konden funderen (Scharfstein, 1943). Hij vond er de aanknopingspunten 
2 ‘La métaphysique est née, en effet, des arguments de Zénon d’Élée relatifs au changement 
et au mouvement. C’est Zénon qui, en attirant l’attention sur l’absurdité de ce qu’il ap-
pelait mouvement et changement, amena les philosophes – Platon tout le premier – à 
chercher la réalité cohérente et vraie dans ce qui ne change pas’ (PM:1376).
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om te schrijven over poëzie, godsdienst, sociale omstandigheden en zelfs 
over natuurkunde en primitieve biologie (Waszkinel, 1991, p. 219).
Zijn eerste werk Extraits de Lucrèce (EX) uit 1883 besprak het Leerdicht 
over de Natuur, De Rerum Natura van Lucretius (99 – 55 v Chr.). Lucretius 
is een aanhanger van de Griekse wijsgeer Epicurus en pleitbezorger van 
het atomisme, de leer die stelt dat de werkelijkheid bestaat uit atomen 
die voortdurend bewegen in een leegte waaruit niets kan ontstaan. Mooij 
(2001, p. 47) zegt over dit Leerdicht dat de tijd daarin niet dezelfde status 
heeft als de uit atomen bestaande materie en de lege ruimte. Alles wat zich 
als attribuut voordoet behoort bij de substanties ‘materie’ en ‘ruimte’, hetzij 
als wezenlijke, noodzakelijke eigenschap, hetzij als toevallige bijkomstigheid 
of accident. Oorlog, armoede, rijkdom, slavernij worden door Lucretius 
bijkomstigheden genoemd. Van al deze bijkomstigheden is de tijd zelf ook 
weer een bijkomstige eigenschap. Volgens Mooij (2001, p. 47) kan men dit 
begrijpen door te bedenken dat gebeurtenissen even goed sneller of langza-
mer hadden kunnen verlopen. Evenals Epicurus had Lucretius het, volgens 
Mooij, primair over de tijd als duur, en dan vooral over een bepaalde of 
bepaalbare, accidentele duur. Mooij vermoedt dat achter deze bijkomstige 
tijd een andere tijd bij Lucretius schuilgaat die niet bepaalbaar, maar nood-
zakelijk is.
Terwijl het Leerdicht over de natuur boek I van Lucretius over duur en tijd 
gaat (zie de tekstregels. 459-463 aan het begin van dit hoofdstuk), bespreekt 
Bergson in de EX deze tekstgedeeltes niet. Dat is opmerkelijk omdat durée 
in al zijn andere werk centraal staat. Bergson is aan het begin van zijn car-
rière kennelijk meer geboeid door Lucretius’ aandacht voor de natuur dan 
door zijn opvattingen over tijd. 
Uit zijn in het Latijn geschreven proefschrift uit 1889 Quid Aristoteles 
de loco senserit3 (ILA:1-56) blijkt Bergsons belangstelling voor Aristoteles, 
maar dit werk gaat niet over tijd of durée, maar over plaats. Toch is de relatie 
tussen de ILA en de ED, waar durée wordt geïntroduceerd, allesbehalve 
oppervlakkig (Derrida 1984a, p.37). Ook ‘plaats’ heeft iets met verande-
ring en daarom met durée te maken. Alle dingen4 nemen immers plaats in. 
Aristoteles stelt de vraag of plaats met een ding is gegeven of dat het een 
attribuut van een ding is. Immers bij verplaatsing neemt een ding opnieuw 
plaats in. Dat een ding geen plaats inneemt, is voor Aristoteles ondenkbaar: 
tussen dingen bestaat geen leegte of niets. Bergson zal in zijn latere werk 
het niets als een probleem beschouwen, omdat het, zoals we zullen zien, 
3 Het begrip ‘plaats’ bij Aristoteles. Franse titel: L’Idée de lieu chez Aristote (ILA: 1-56).
4 In het Frans ‘objet’ of ‘corps’.
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tussenruimtes (interval) veronderstelt tussen dingen en bewustzijnstoestan-
den die de continuïteit van de durée doorbreken.
De antieke denkers Zeno, Aristoteles en Plotinus komen vooral in 
Bergsons colleges aan de orde; hij deelt met hen bepaalde filosofische in-
zichten of voelt zich met hen verwant (Hude, 2000; Bréhier, 1949). Bergson 
sympathiseert met filosofische systemen waar de durée, zij het soms indi-
rect, aan de orde komt, maar verwerpt andere die het temporele aspect 
verwaarlozen. Hij benadrukt dat de filosofische traditie zich weliswaar met 
opvattingen over tijd heeft beziggehouden, maar niet met werkelijke of 
reële tijd: de durée.5 Voor ons discontinuïteitsprobleem is het van belang te 
onderzoeken of dit klopt.
Middeleeuwse filosofie komt in het werk van Bergson slechts ter-
loops ter sprake: Duns Scotus als nominalist en Anselmus als voorloper van 
Descartes worden even aangestipt. Toch bespreek ik Augustinus, omdat zijn 
tijdsopvattingen uitermate relevant zijn. Op basis van Bergsons geschriften 
vermoed ik dus dat de hieronder behandelde antieke denkers iets bijdragen 
aan de verheldering van het probleem van de discontinuïteit in de ervaring 
van de durée. Ze bieden de mogelijkheid de herkomst van dit probleem te 
reconstrueren.
2.2. Tijd als paradox: Zeno
In de jaren 1883 tot en met 1888 gaf Bergson les aan het Lycée Blaise 
Pascal te Clermont-Ferrand en tegelijkertijd schreef hij aan zijn dissertaties 
(Delfgaauw, 1963, p. 116). Het schrijven van twee proefschriften, één in 
het Latijn en één in het Frans, was destijds in Frankrijk gebruikelijk. Het 
eerste is het Latijnse proefschrift Quid Aristoteles de loco senserit (zie para-
graaf 2.1), het tweede is de Essai sur les données immédiates de la conscience 
uit 1889, waarin Bergsons fascinatie voor de paradoxen van de voorsocraat 
Zeno duidelijk wordt. Hij bepreekt de beroemde paradox van Achilles en 
de Schildpad uitvoerig en verbindt deze aan een uitleg over de durée: 
Uit deze verwarring tussen de beweging en de door het bewegende 
lichaam doorkruiste ruimte komen, naar onze mening, de sofismen 
5 Van enkele colleges over de Oudheid zijn transcripten bewaard gebleven en veel later 
bezorgd, bijvoorbeeld in de Annales Bergsoniennes (Worms, 2002; Worms, 2004; Worms, 
2007; Fagot-Largeault A. et al, 2008) of in de Cours de Bergson sur la Philosophie Grecque 
(Hude, 2000). Dat er recent zulke transcripten van colleges verschijnen is niet zonder 
belang omdat Bergson bij testament heeft bepaald dat alleen zijn officieel gepubliceerde 
werken er toe deden en dat al het andere materiaal na zijn dood moest worden verbrand 
(Chevalier, 1959, p. iii).
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van de Eleatische school voort, want de tussenruimte die twee pun-
ten scheidt is oneindig deelbaar en indien de beweging uit delen 
was samengesteld zoals die bij de tussenruimte zelf dan zou de tus-
senruimte nooit worden afgelegd. Maar de waarheid is dat elk van de 
passen van Achilles een eenvoudige ondeelbare act is, en dat na een 
gegeven aantal van deze acten Achilles de schildpad zal hebben inge-
haald. De illusie van de Eleaten komt voort uit wat zij vereenzelvigen 
met deze serie ondeelbare acten en meer specifiek met de homogene 
ruimte die er de basis van vormt (….)
Wij denken dat het niet nodig is toe te geven, zelfs niet na de fijnzin-
nige en diepzinnige analyse van een hedendaagse denker [Evellin]6, 
dat de ontmoeting van de twee bewegende lichamen een afstand im-
pliceert tussen de werkelijke beweging en de imaginaire beweging, 
tussen de ruimte op zich en de oneindig deelbare ruimte, tussen de 
concrete en abstracte tijd. Waarom zouden we onze toevlucht nemen 
tot een metafysische hypothese, hoe ingenieus ook, over de aard van 
de ruimte, tijd en beweging, terwijl de onmiddellijke intuïtie ons de 
beweging in de durée en de durée buiten de ruimte toont?7
Ook in de Évolution créatrice uit 1907 en in een lezing La Perception du chan-
gement uit 1911, bespreekt Bergson de paradoxen van Zeno uitvoerig (EC: 
755;PM:1379). Telkens gaat het erom te illustreren dat het onmogelijk is 
verandering of continuïteit te reconstrueren vanuit discontinue statische 
toestanden, zonder gebruik te maken van een tijdsbegrip (Hasper, 2003, 
p. 4; Waszkinel, 1991, p. 215). De pijlparadox illustreert nog duidelijker dan 
6 Bergson verwijst hier naar het boek Infini et quantité van de filosoof Francois Jean Marie 
Auguste Evellin (1835-1910).
7 ‘De cette confusion entre le mouvement et l’espace parcouru par le mobile sont nés, 
à notre avis, les sophismes de l’ècole d’Elée car l’intervalle qui separe deux points est 
divisible infiniment, et si le mouvement était composé de parties comme celles de 
l’intervalle lui-même, jamais l’intervalle ne serait franchi. Mais la vérité est que chacun 
des pas d’ Achille est un acte simple, indivisible, et qu’après un nombre donné de ces 
actes, Achille aura dépassé la tortue. L’illusion des Eléates vient de ce qu’ils identifient 
cette série d’actes indivisibles et sui generis avec l’espace homogène qui les sous-tend. 
(…) Nous ne croyons donc pas nécessaire d’admettre, même après la fine et profonde 
analyse d’un penseur de notre temps, que la rencontre des deux mobiles implique un 
écart entre le mouvement réel et le mouvement imaginé, entre l’espace en soi et l’espace 
indéfiniment divisible, entre le temps concret et le temps abstrait.Pourquoi recourir à 
une hypothèse métaphysique, si ingénieuse soit-elle, sur la nature de l’espace, du temps 
et du mouvement, alors que l’intuition immédiate nous montre le mouvement dans la 
durée, et la durée en dehors de l’espace ?’ (ED:75-76).
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Achilles en de schildpad de ideeën over tijd. Alles wat gebeurt, in het heden of 
het nu, zoals het in de oudheid werd genoemd, moet gebeuren, omdat het 
nu er niet meer is en de toekomst nog moet komen. Het nu is een oneindig 
kleine tijdspanne tussen verleden en toekomst, maar staat er tegelijkertijd 
volledig los van. Als de pijl in een oneindig kleine tijdspanne, die het nu is, 
geen afstand kan afleggen, volgt de conclusie dat hij nooit een afstand kàn 
afleggen. 
Bergson betoogt dat de baan die de pijl aflegt niet als een onbeweeglijk 
moment moet worden voorgesteld, maar eerder als een uitgerekte elastiek 
(EC:755-756). De voorstelling van het traject van de pijl als onbeweeglijk 
leidt ertoe dat er deeltrajecten van de pijl ontstaan met de mogelijkheid 
dat die deeltrajecten weer oneindig gedeeld kunnen worden tot een punt 
dat een enkel deeltraject zo klein is dat het lijkt alsof de pijl stilstaat. Wat 
we doen is het traject als een lijn in lijnstukken verdelen en dit toepassen 
op beweging. Als wiskundige voorstelling is dit mogelijk, maar niet bij een 
beweging die zich in de werkelijkheid voltrekt. 
Wanneer Achilles de schildpad achtervolgt, dan moet elk van zijn 
passen als ondeelbaar worden behandeld en iedere pas van de schild-
pad ook. Na een bepaald aantal passen, zal Achilles over de schildpad 
heen zijn gestapt. Niets is eenvoudiger.8
Beweging is meer dan een serie posities op een lijn. Ons verstand en intel-
lectuele gewoontes zijn echter geneigd beweging wiskundig als baan of lijn 
voor te stellen als een werkelijke beweging of verandering. Omdat verande-
ring en wording voor een Eleaat als Zeno niet pasten in de mal die de taal 
en de begrippen hem oplegden, plaatste hij ze buiten de orde. Het denken 
moest gaan over dat wat verandering weerstond, dat wat onveranderlijk 
bleef: vormen, ideeën en essenties (Waszkinel, 1991, p. 220). 
Volgens Bergson hebben we echter met objectieve, werkelijke bewegin-
gen van doen en niet met de cinematografische imitaties of voorstellingen 
van die bewegingen (EC:759). Aan mechanische imitaties moet onze geest 
juist ontsnappen. We moeten abstraheren van het mechanische willen we in 
één keer verlost zijn van de absurditeiten die met beweging samenhangen. 
Bergson verwijt de westerse filosofie dat zij vanaf haar begin voorkeur 
heeft voor het ‘zijn’ dat als eeuwig en onbeweeglijk boven het ‘worden’ 
8 ‘Quand Achille poursuit la tortue, chacun de ses pas doit être traité comme un indivisi-
ble, chaque pas de la tortue aussi. Après un certain nombre de pas, Achille aura enjambé 
la tortue. Rien n’est plus simple’ (EC:757).
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wordt voorgesteld (EC:725). Het worden zou slechts een mindere zijns-
vorm zijn en durée slechts een beweeglijke en bedrieglijke afbeelding van 
de veronderstelde onbeweeglijke eeuwigheid. Zoals ik in paragraaf 2.1 al 
opmerkte, gaat het hier om een lang bestaande filosofische controverse die 
te maken heeft met de tegenstelling tussen worden als continuïteit en zijn 
als discontinuïteit. 
Deze tegenstelling tussen zijn en worden is ook later in de westerse filo-
sofie een terugkerend punt (Prigogine, 1984, p. 291). De manier waarop het 
dynamische of statische gekend kan worden, met het verstand, de rede of 
intuïtief, vormt eveneens een terugkerende bron van discussie. Bovendien 
is het volgens Bergson een bron van drogredenen en onjuist geformuleerde 
problemen. Hij acht het de taak van de filosofie daar iets aan te doen en wel 
door het juist stellen van de problemen. 
2.3. Tijd als een bewegend beeld van de eeuwigheid: Plato
In hoofdstuk vier van de Evolution créatrice constateert Bergson dat de grote 
lijnen van de filosofie zich noodzakelijk zo hebben moeten ontwikkelen, 
zoals ze zich hebben ontwikkeld, namelijk van Plato naar Aristoteles en van 
Plotinus naar de Stoïcijnen (EC:761). Een andere route was niet mogelijk 
geweest. Het is de route die het systematisch opererend menselijk verstand 
om twee redenen wel moest afleggen. Ten eerste omdat het in de aard van 
het zich ontwikkelende menselijke verstand ligt de onafgebroken stroom 
van verschijnselen in wording te analyseren. Ten tweede deelt dit analytisch 
verstand de werkelijkheid op in entiteiten die het vervolgens isoleert in 
vaste, ruimtelijk voorgestelde aspecten en begrippen. Dit Griekse stramien 
van discursief denken is volgens Bergson nog steeds geldig (EC:762). 
In Bergsons interpretatie van Plato komt de tegenstelling tussen conti-
nuïteit van het worden en de discontinuïteit van platoonse ideeën als stil-
staande afbeeldingen van een dynamische werkelijkheid steeds terug. In de 
platoonse werkelijkheid wordt de durée stilgezet waardoor de ideeën nood-
zakelijkerwijs een eeuwig en onveranderlijk karakter krijgen. De Ideeënleer 
van Plato gaat volgens Bergson zowel over een bepaalde opvatting over duur 
als over de verhouding van de tijd ten opzichte van de eeuwigheid (EC:763).
De tijd staat stil in de eeuwigheid van de ideeënwereld. Alles wat 
Bergson over Plato zegt, is negatief omdat Plato in zijn metafysica uitgaat 
van een deel van de werkelijkheid dat hij in woorden vastlegt en tot vorm 
verheft (EC:762). De platoonse filosofie reconstrueert de werkelijkheid 
aan de hand van statische ideële vormen. Het bergsonisme gaat echter uit 
van het principe van beweging en ontkent juist de vorm (Vieillard-Baron, 
2001b, p. 520).
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De tegenstelling tussen hetzelfde (dat identiek is aan de ideale voorstel-
ling) en dat wat ervan verschilt, namelijk verandering, staat bij Plato centraal. 
Hetzelfde is altijd identiek aan zichzelf, het is Eén. Daartegenover staat het 
andere wat oneindige veelvoudigheid betekent, wat onophoudelijk wordt 
en de materie verandert. Dit andere is het onvoorspelbare element van de 
contingentie: het avontuurlijke. Hoe dwingend hetzelfde als eeuwige en 
ideale voorstelling ook is, zij wordt altijd verstoord door vernieuwing, im-
provisatie en avontuur. Daarom is in de wereld niets constant of volmaakt 
(Grimaldi, 1993, pp. 173-174).
Plato vertrouwt, zo betoogt Bergson, op zijn verstand als een cinemato-
grafisch mechanisme, dat de dingen terugbrengt tot Ideeën door het wor-
den op te lossen in zijn hoofdmomenten. Het platoonse begrip idee of eidos 
heeft in dit verband volgens Bergson drie betekenissen (EC:761): 1) kwali-
teit, 2) vorm of wezen en en 3) doel of ontwerp van de zich voltrekkende 
handeling. Deze drie betekenissen corresponderen met achtereenvolgens 
het bijvoeglijk naamwoord, het zelfstandig naamwoord en het werkwoord, 
als de drie grondelementen van de taal. De Ideeën van Plato zijn het geheel 
van de denkbare wereld, dat wil zeggen zowel de waarheid als de voorstel-
ling van het Zijn. Eidos of idee bij Plato is het onbeweeglijke aspect van de 
veronderstelde instabiliteit van de dingen. De hoedanigheid, die een moment 
is van het worden; de vorm, die een moment is van de evolutie, het wezen, 
als de gemiddelde vorm waarboven en waaronder de andere vormen traps-
gewijs zijn gerangschikt als variaties. Het ontwerp als inspiratie van de zich 
voltrekkende handeling is niets anders dan de geanticipeerde schets van een 
eenmaal verrichte handeling. Wanneer onbeweeglijke ideeën ten grondslag 
worden gelegd aan de bewegende werkelijkheid dan komen daar noodza-
kelijkerwijze complete gestolde denkkaders uit voort zoals een fysica, een 
kosmologie of zelfs een theologie (EC:761). Ik zou hier ideologie aan toe 
willen voegen.
Voor Bergson echter is een beweging meer dan de achtereenvolgens 
door het bewegende voorwerp ingenomen posities, meer in het worden dan 
in de aangenomen vormen en meer in de evolutie van de vorm dan in de 
vormen zelf (EC:762). De bergsoniaanse filosofie leidt uit dat meer worden 
het mindere zijn af, en niet omgekeerd, zoals in de antieke traditie.
Bergson verschilt op dit punt fundamenteel van de antieke filosofie. Hij 
ziet het op het handelen in de ruimtelijke werkelijkheid gerichte verstand 
als de uitkomst van een evolutionaire ontwikkeling. In de loop van die 
ontwikkeling heeft het verstand zich volgens hem ten onrechte genesteld 
in het onbeweeglijke van de ideeën, in plaats van in het worden dat de 
werkelijkheid feitelijk is:
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(..): de vorm is slechts een momentopname van een overgang. Dus, 
hier nog, stelt onze perceptie zich tevreden om de vloeibare conti-
nuïteit van de werkelijkheid in discontinue beelden te laten stollen.9
Hoe komt Plato van het onbeweeglijke van de eidos tot het veranderlijke 
dat de wereld kenmerkt? Niet door aan de Ideeën iets toe te voegen. Buiten 
de Ideeënwereld bestond voor hem geen werkelijkheid. Plato ging uit van 
het aan het bergsonisme tegengestelde axioma, dat er meer is in het on-
beweeglijke dan in de beweging en dat vermindering of verzwakking van 
de onbeweeglijkheid het worden in gang zet. Het is dus een minus of op 
zijn best een nul volgens Bergson die aan de Ideeën moet worden toege-
voegd om verandering te krijgen (EC:762). Het platoonse ‘niet zijn’ en de 
‘materie’ van Aristoteles zijn beide volgens Bergson te vergelijken met die 
veronderstelde metafysische nul, die gestold tot een rekenkundige eenheid 
zich als een waar Idee realiseert en materialiseert in ruimte en tijd. Het is 
een ongrijpbaar niets, wat zich tussen de Ideeën nestelt en voortdurende 
woeling en eeuwigdurende onrust schept; gelijk een kwaad vermoeden dat 
zich tussen twee liefhebbende harten wringt (EC:762). 
Volgens Bergson heeft vooral Aristoteles de platoonse wereld van de 
Ideeën samengeperst tot Vorm met een hoofdletter, in de betekenis van een 
blauwdruk van waaruit een bouwmeester een huis bouwt (EC:767). Vorm 
werd boven de materiële wereld geplaatst: een Vorm als Vorm der Vormen, 
de Idee van de Ideeën, de Gedachte van de Gedachten, zoals Bergson het 
formuleert. De idee of eidos ‘paard’ werd tot een Vorm ‘paardheid’ datgene 
waaraan we ondanks alle verschillen tussen paarden in de werkelijkheid 
een paard als paard herkennen. Het is de Vorm die de tijd trotseert en eeu-
wig blijft. Maar de Vormen die de geest isoleert en vastlegt in begrippen 
zijn volgens Bergson slechts uitzichten op de zich steeds veranderende 
werkelijkheid:
Zij [de Ideeën] zijn momenten geplukt langs de weg van de durée 
en precies omdat men de verbindingsdraad met de tijd heeft doorge-
sneden, duren zij niet meer.10
9 ‘(…): la forme n’est qu’un instantané pris sur une transition. Donc, ici encore, notre 
perception s’arrange pour solidifier en images discontinues la continuité fluide du réel’ 
(EC:750).
10 ‘Elles sont des moments cueillis le long de la durée, et, précisément parce qu’ on a coupé 
le fil qui reliait au temps, elles ne durent plus’ (EC:763).
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De vormen staan boven de tijd, maar ze zijn tegelijk een vermindering van 
zijn. Tussen de zintuigelijke waarneming van de vormen en hoe de dingen 
zijn of behoren te zijn, zit volgens Bergson een verschil. Wat uitgebreidheid 
in de ruimte is, reduceert Plato tot zuivere conceptuele vormen ofschoon 
de werkelijkheid en de materie altijd complexer zijn dan de voorstellingen 
die wij er van maken. Als onveranderlijkheid meer is dan het worden, dan 
is de vorm meer dan verandering. Ons verstand isoleert dingen in ruimte 
en tijd, maar onze geest giet de voorstelling ervan in een vorm die deel 
heeft aan de eeuwigheid. Door de onveranderlijkheid van de Vorm trekken 
verleden, heden en toekomst zich samen in één enkel moment, dat eeuwig-
heid heet. 
Bij Bergson zweeft de eeuwigheid niet boven de tijd, maar is er juist 
onderdeel van. Hij wijst op de evolutie die werkelijk is, eeuwig doorgaat, 
steeds in wording is en nieuwe vormen schept. Wanneer de goddelijke ar-
chitect vanuit de ideale, eeuwige en onbeweeglijke eenheid, als een soort 
blauwdruk, het gebouw van de werkelijkheid maakt, dan moet deze daarop 
lijken. Dat is echter niet altijd het geval. Juist door de tijd is de werkelijkheid 
beweeglijk en continu. Bergson (IM:1392) draait de zaken zo in feite om. 
Hoe meer we ons onderdompelen in de werkelijke durée, des te meer we 
deel hebben aan de eeuwigheid. Maar dit is niet de onbeweeglijke eeuwig-
heid van Plato, maar de eeuwigheid van de levende natuur. Daarom eindigt 
het college La perception du changement met de Latijnse spreuk: In ea vivimus 
et movemur et sumus. Elders zegt Bergson het zo:
Wie zich vestigt in het worden, aan hem verschijnt de durée als het 
bestaan van de dingen zelf, als fundamentele werkelijkheid.11
Het verstand, schrijft Bergson, tracht daarentegen het worden op te vatten 
en op te delen in ruimtelijke en mathematische constructies, die discontinu 
zijn. Een systematische intelligentie zal een visie schetsen:
..van het universele worden, telkens als zij het door momentopnames 
zo nu en dan in zijn verloop bekijkt.12
11 ‘A qui s’installe dans le devenir, la durée apparaît comme la vie même des choses, comme 
la réalité fondamentale’ (EC:763).
12 ’...de l’universel devenir quand elle le regardera à travers des vues prises de loin en loin 
sur son écoulement’ (EC:761).
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Met andere woorden: de continuïteit van het worden wordt door het ver-
stand altijd onderbroken als het vaste begrippen formuleert. Daartegenover 
poneert Bergson de intuïtie die het continue worden wel weet te vatten.
2.4. Tijd als getal: Aristoteles
Het eerste, in het Latijn geschreven proefschrift van Bergson Quid Aristoteles 
de loco senserit gaat zoals gezegd over het Aristotelische begrip plaats (locus) 
en niet over tijd of durée. Dit laatste begrip introduceeert Bergson pas in 
de Essai sur les données immediates de la consience, zijn tweede in het Frans 
geschreven proefschrift. Ofschoon plaats, beweging en tijd nauw met elkaar 
samenhangen, gaat het Latijnse proefschrift van Bergson vrijwel uitsluitend 
over plaats. Dat is opmerkelijk omdat bij Aristoteles plaats, beweging en tijd 
moeilijk los van elkaar zijn te zien (Waszkinel, 1991). Aristoteles komt ook 
in hoofdstuk vier van L’Évolution créatrice uitvoerig aan de orde, maar daar 
behandelt Bergson vooral de Metafysica van Aristoteles en niet zozeer zijn 
Fysica, waar tijd expliciet aan de orde komt. 
In boek IV van de Fysica zet Aristoteles13 (217b29) zijn opvatting over 
de tijd uiteen. Hij stelt de vraag of tijd tot de dingen behoort en wat de 
aard ervan is. Immers een deel van de tijd is geweest en is niet meer, terwijl 
een ander deel gaat komen en er nog niet is (218a2). Zowel oneindige tijd 
als elke bepaalde tijd heeft dit kenmerk. Als de tijd een ding is, hoe kan hij 
dan in de realiteit bestaan? Als tijd een deelbaar ding is dan zouden ook zijn 
delen moeten bestaan, maar dat is niet zo, omdat een deel ervan niet meer 
is en een deel nog moet komen terwijl geen deel werkelijk is. Toch is tijd 
deelbaar, aldus Aristoteles (218a6).
Volgens hem is het nu is geen deel van de tijd, want een deel is een 
maat voor het geheel dat uit delen kan bestaan. Tijd wordt echter niet be-
schouwd als te bestaan uit ‘deel-nu’s’. Het nu gaat op weg naar het verleden 
of de toekomst en blijft toch hetzelfde. Immers als er verschil tussen nu’s 
zou zijn dan zouden verschillende deelnu’s gelijktijdig moeten zijn. Dit is 
niet het geval. In de optiek van Aristoteles is er van een nu geen sprake. Het 
nu is niet deelbaar in talloze tussenliggende nu’s (218a10-20). Toch kan het 
nu ook niet hetzelfde blijven. Iets wat deelbaar is, kan geen eindpunt zijn, 
omdat er dan geen voor en na dat punt zou zijn. Een bepaald deelbaar ding 
heeft een enkelvoudig eindpunt omdat het anders meervoudig zou zijn en 
tot meer dan één dimensie kan worden verlengd. Het nu is een eindpunt. 
13 Aristotle. (1984a). The Complete Works of Aristotle (J. Barnes, red.) (The Revised Oxford 
Translation, Vol. One). Bollingen Series LXXI 2. Princeton, N.J.: Princeton University 
Press.
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Het is mogelijk er een bepaalde tijd mee af te bakenen. Samenloop in tijd 
(van omstandigheden) betekent in één en hetzelfde nu zijn, zonder voor en 
na te zijn. Iets wat duizend jaar geleden is gebeurd, kan samenvallen met 
een gebeurtenis in het heden en er zou niets aan vooraf en na zijn. Dit is 
voor Aristoteles een onoplosbaar probleem of een aporie.
Aristoteles stelt dat de tijd zonder beweging niet bestaat (218b10). 
Volgens Bergson (EC:780) is hier sprake van een misverstand omdat 
Aristoteles enerzijds een mathematische denkwijze gebruikt waarbij hij de 
tijd als een lijn denkt, terwijl hij anderzijds tijd verbindt met een innerlijke 
beweging of toestand van onze geest. Wanneer er in de menselijke bin-
nenwereld niets verandert, ontstaat bij Aristoteles niet de idee dat er tijd is 
verstreken:
Maar evenmin bestaat tijd zonder verandering; want wanneer de 
toestand van onze eigen geest in het geheel niet verandert, of we 
hebben de verandering ervan niet opgemerkt dan realiseren we ons 
niet meer dat tijd is verstreken, dan diegenen die volgens de legende 
tussen de helden in Sardinië sliepen toen zij wakker werden; want zij 
verbinden een eerder “nu” met het latere en maken er één van door 
de tussentijd er uit te snijden vanwege hun tekortkoming deze op te 
merken (218b,22-26).
Dus als het nu in de geest niet verschilt of verandert, is er ook geen sprake 
van tijd. De vraag of tijd zonder geest kan bestaan, wordt door Aristoteles 
voor het eerst uitdrukkelijk aan de orde is gesteld aan het eind van boek IV 
van de Fysica. Tijd kan niet bestaan zonder de ziel en in het bijzonder het 
rationele deel daarvan: de nous (zie ook Mooij 2001, p.32). Tijd is volgens 
Aristoteles niet onafhankelijk van innerlijke tijd of beweging. Tijd is geen 
beweging maar behoort tot beweging. 
De bepalingsverschillen ‘voor’ en ‘na’ gaan primair op voor het begrip 
beweging als ruimtelijke grootheid14 (als verandering van plaats), maar gel-
den volgens Aristoteles ook voor een bewegingsverloop (219a,18). Volgens 
Aristoteles is beweging als grootte continu15 omdat de verstreken tijd altijd 
wordt meegedacht als even groot (219a,10). We begrijpen tijd alleen als 
er tijd is verstreken tijdens een beweging die we hebben gemarkeerd met 
‘ervoor’ en ‘erna’. Tijd is beweging in zoverre hij het tellen van het aantal 
14 Ibidem, 219a, 18, p.371 in het Engels: magnitude.
15 In de Duitse vertaling wordt in plaats van ‘continu’ van ‘zusammenhängend’ gesproken. 
Grieks:suneches Cf.Aristoteles. (1987), 219a, 11, p.211.
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‘ervoors’ en ‘erna’s’ toelaat. We onderscheiden meer en minder met een 
getal (aritmos) en meer of minder beweging met een tijdmaat (metron). Tijd 
is daarom een soort van getal. 
Het begrip getal is bij Aristoteles ambigu.16 Het is zowel dat wat wordt 
geteld of telbaar is, als dat waarmee we tellen. Is de tijd een getal dat zichzelf 
telt? Aristoteles (219b,5) stelt, dat het iets wat telt, ook een getal of liever 
Getal is. Om dit duidelijk te maken zegt hij dat honderd, bijvoorbeeld hon-
derd man of honderd paarden, steeds hetzelfde is, en dat alleen de getelde 
dingen verschillen (220b,11). Het ene ‘paard’ is discreet waar het aantal 
(honderd paarden) niet-discreet of continu is. Door middel van de eenheid 
‘paard’ tellen we het getal paarden, door middel van het getal het aantal 
paarden. Zo gaat het ook met de tijd. Door middel van beweging meten we 
de tijd en door middel van de tijd meten we de hoeveelheid bewegingen 
in de zin van voor en na. 
Mooij (2001, p. 33) betoogt dat het aristotelische tijdsbegrip nog een 
andere uitbreiding ondergaat. Dingen kunnen ook in rust zijn en niet be-
wegen. Rust veronderstelt de mogelijkheid of potentie tot beweging, in 
zoverre dingen niet principieel onveranderlijk zijn. Daardoor verkeren din-
gen in de tijd. De tijd tussen rust en (mogelijke) verandering heeft daarmee 
een bepaalbare duur. Volgens Mooij (2001, p. 33) beschouwt Aristoteles dit 
als tijdmaat of metron.
Net als Mooij (2001, p. 32) merkt Giroux (1971, p. 500) op dat het lijkt 
of het aristotelische denken niet in staat is de tijd met zijn eigen middelen 
te begrijpen of te reconstrueren. Zonder de menselijke ziel en meer speci-
fiek de nous zou de tijd niet bestaan (Giroux, 1971, p. 498; Mooij, 2001, p. 
32; Pranger, 2001, p. 387). Maar de tijd is volgens Aristoteles (223a, 16) niet 
in de ziel en hij is er ook geen product van. Een redelijke menselijke toe-
schouwer blijft cruciaal om überhaupt van tijd te kunnen spreken. Dit zien 
we terug in de opvatting van verschillende moderne filosofen zoals Husserl, 
maar zeker ook bij Bergson. Bergson (2001, 1959, p. 1416) wijst niet zonder 
reden op de dommelende herder die naar de tijdstroom kijkt.
In zijn Fysica veronderstelt Aristoteles (217b, 29) ook een analogie tus-
sen tijd en de beweging van het Geheel: de kosmos. Tijd is dan de bewe-
ging van het geheel of van de sfeer als ruimte. Volgens Aristoteles komt 
dit omdat alle dingen in de tijd zijn en omdat alle dingen eveneens in de 
sfeer of het Geheel zijn, waarvan de tijd de beweging is. De aristotelische 
16 De opvatting dat de tijd een getal en daarom meetbaar zou zijn, beschouwt Grimaldi 
(1993, p. 10) als de oorzaak van de aristotelische aporie. Het beeld van de tijd als getal 
is het probleem.
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tijd gedefinieerd als beweging vormt zo een geheel met de regelmatige 
bewegingen van het zonnestelsel. De ondermaanse wereld is niet zoals bij 
Plato een onvolmaakte imitatie van de hemelbeweging als afbeelding van 
de eeuwigheid als het circulaire goddelijke denken. In dit opzicht verschilt 
de metafysica van Aristoteles van die van Plato.
***
Tot nu toe ben ik dicht bij de tekst van Aristoteles gebleven. Het wordt 
nu tijd om te bekijken hoe Bergson de aristotelische argumentatie heeft 
verwerkt. Ook bij Bergson blijkt tellen een tijdsprobleem (ED:51-52). In 
hoofdstuk twee van de ED volgt Bergson bijna letterlijk de redenering 
van Aristoteles daar waar hij spreekt over de problematiek van de veelvou-
digheid (multiplicité) van bewustzijnstoestanden in relatie tot durée. Toch 
noemt hij hier Aristoteles niet. Ieder getal, aldus Bergson, is een eenheid 
omdat we het door een eenvoudige intuïtieact van de geest voorstellen en 
een naam geven. Maar deze eenheid is een som en omvat een veelvoudig-
heid van delen die op zich staan. Toch is het niet voldoende om van een 
getal te spreken als een verzameling eenheden; immers eenheden zijn aan 
elkaar identiek of wij denken althans dat dit zo is. Bij het tellen van een 
kudde schapen richten we ons niet op de individuele verschillen tussen de 
schapen, maar op dat wat een schaap tot schaap maakt. Als we ons vijftig 
schapen als beeld (image) voor de geest halen dan zien we ze of naast elkaar 
als een geheel of één voor één naast elkaar, maar dan maal vijftig. Het lijkt 
of de telling eerder in de durée dan in de ruimte plaatsvindt, maar dat is 
volgens Bergson niet het geval (ED:53). 
Want hoe komt volgens Bergson de voorstelling van een abstract ge-
tal tot stand? Eerst zijn het concrete schapen daarna worden het punten 
en ten slotte verdwijnt ook die voorstelling. Wat overblijft zijn slechts de 
voor het rekenen vereiste symbolen die een rekenconventie volgen. Zodra 
we van deze abstractie afstappen, komt er weer een concrete voorstelling 
(vision) in beeld (ED: 54). Het lijkt alsof we meer in de durée dan in de 
ruimte rekenen, maar in feite maken we gebruik van ruimtelijke punten 
om duurmomenten te tellen. In de durée kunnen we weliswaar een zuivere 
en eenvoudige opeenvolging vaststellen, maar geen optelling, dat wil zeg-
gen een opeenvolging die tot een som leidt. Bij een som moeten de termen 
ook blijven bestaan en dat is in een tijdsvolgorde niet zo. Immers hoe kun-
nen die blijven bestaan als ze slechts ogenblikken in de durée zijn? Volgens 
Waszkinel (1991, p. 229) wijst Bergson erop, dat het aristotelische systeem 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   76 05-09-14   09:44
77
Duréereconstructie vanuit het antieke denken
van beweging en getal de wereld van de zijnden verbindt met de werkelijk-
heid van de natuur (physis).17
***
Aristoteles (259b7-15) poneert in de Fysica zijn bekende onbeweeglijke 
eerste Beweger, niet omdat de beweging van alle dingen een begin en een 
einde moet hebben, maar juist omdat de beweging nooit een begin of 
einde kan hebben. In de aristotelische optiek is eeuwige beweging pas mo-
gelijk als die steunt op een Onbeweeglijkheid als eeuwigheid. De onbewo-
gen beweger manifesteert zich als een keten van oorzaken zonder begin of 
einde. Is dit de God van Aristoteles waar Bergson (EC:767) het over heeft?
De God18 van Aristoteles is volgens Bergson onbeweeglijk en buiten en 
boven de gebeurtenissen in de wereld als de synthese van alle begrippen, 
maar zelf ondeelbaar (EC:767). Ofschoon de platoonse ideeën niet direct in 
de aristotelische God zijn te vinden, net zo min als de zonnestralen direct 
in de zon waarneembaar zijn, komen zij toch uit Hem voort. De mogelijk-
heid van de verspreiding van de platoonse ideeën verloopt bij Aristoteles 
via het denken. 
Dit leidt Bergson (EC:767) af uit de door Aristoteles gebruikte term 
nous poietikos. Aristoteles beschouwt dit als het hogere alomvattende of 
schouwende Weten waarmee hij het bewuste, lager geplaatste, discursieve 
menselijke verstand tot een moeizame stuksgewijze reconstructie van dat 
Weten veroordeelt. Volgens Bergson (EC:767) staat bij Aristoteles achter 
het menselijke verstand een mogelijk schouwen van God dat weliswaar 
potentieel blijft, maar door het bewuste en beperkte menselijke verstand 
nooit volledig kan worden gerealiseerd. 
De nous poietikos verhoudt zich tot het beperkte menselijke verstand, 
zoals de Onbewogen Beweger zich verhoudt tot de beweging van de tijd 
en zoals de beweging van de hemel zich verhoudt tot de loop der dingen 
(EC:768). Er is een eerste onbewogen Beweger die in het heelal met aan-
trekking en afstoting invloed uitoefent. Door de beweging van het heelal 
streven de dingen als een soort opklimmen naar Goddelijke vervolmaking; 
met een afdalende beweging reikt God naar de dingen en raakt Hij ze 
17 Bergson maakt dit op uit de Caelo (447) in plaats van de Fysica, zoals blijkt uit een voet-
noot in de EC (EC:769).
18 In de Engelse vertaling van de Metafysica {Aristoteles 1984b} staat wel degelijk ‘God’ 
enkelvoud. Toch zal hier niet de monotheïstische christelijke God bedoeld zijn 
(12,7,1072b30).
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aan. Volgens Bergson (EC:768) komt alles uit dit aristotelische oerprincipe 
voort en streeft alles ernaar terug te keren.
Deze veronderstelling van een Goddelijke oorzakelijkheid of eerste 
Beweger geeft volgens Bergson (EC:768) aanleiding tot een derde ziens-
wijze: de positie van een bepaalde werkelijkheid houdt de gelijktijdige po-
sitie in van alle werkelijkheidsgraden die tussen deze werkelijkheid en het 
absolute Niet liggen. Deze redenering komt overeen met het poneren van 
het getal 10, waarmee alle tussenliggende getallen tussen 10 en 0 eveneens 
zijn gegeven. Volgens Bergson gaat de geest hierbij van nature over van het 
kwantitatieve naar het kwalitatieve. Bij het gegeven zijn van een zekere 
graad van volkomenheid (getal 10), is tegelijkertijd ook de gehele onafge-
broken reeks afleidingen tussen de gestelde volkomenheid (getal 10) en het 
Niet (0) gegeven (EC:768). 
Stel de God van Aristoteles dus zo voor, aldus Bergson (EC:768), als 
gedachte van de gedachte, als gedachte in cirkelgang van object naar subject 
en omgekeerd in een tijdloos of liever eeuwig cirkelproces. Tussen deze 
God en het Niet, de twee uitersten, zullen alle afdalende graden van het 
Zijn, van de goddelijke volmaaktheid tot het absolute niets zich automa-
tisch verwerkelijken. De geringste vermindering van dit oerprincipe is vol-
doende om het Zijn in ruimte en tijd van het worden te storten. De duur 
en de uitgebreidheid zijn de eerste vermindering van het Zijn. Zij zijn 
immers al minder volmaakt. Toch zullen zij zich zo dicht mogelijk bij de 
ruimteloosheid en eeuwigheid van de Godheid positioneren. 
Bergson (EC:769) probeert met deze uiteenzetting aan te tonen dat 
het worden of de verandering van de wereld altijd als een vermindering 
van het onveranderlijke zijn is beschouwd. Hij gebruikt de metafoor van 
een om zijn as draaiende bol om de eerste vermindering van het door 
Aristoteles voorgestelde Goddelijke beginsel uit te leggen. De onafge-
broken cirkelbeweging van de bol stelt de Goddelijke gedachte voor die 
zijn eigen plaats en daarmee in het algemeen plaats schept. Omdat de 
Goddelijke Gedachte niet van plaats verandert en tevens zijn eigen tijds-
duur schept en zo tijdsduur in het algemeen, is zijn beweging de maat (me-
tron) voor alle bewegingen (EC:769).Vervolgens zal de vermindering van 
de Goddelijke Gedachte stap voor stap het Volmaakte doen afnemen tot 
onze ondermaanse wereld van geboorte, groei en dood die als nabootsing 
(mimēsis) wordt voorgesteld van de oorspronkelijke cirkelbeweging van de 
bol. De causale samenhang van God met de wereld verschijnt als aantrek-
king wanneer we van beneden naar boven kijken en als afstoting wanneer 
we van boven af naar beneden kijken. Afhankelijk van de richting zien we 
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de aristotelische God als werk- of als eindoorzaak (causa efficiens of causa 
finalis). 
Volgens Bergson vormt het bovenstaande de conclusie van de Griekse 
wijsbegeerte (EC:770). Een wijsbegeerte die met onzichtbare draden vast-
zit aan de vezels van de antieke psyche. In de aristotelische opvattingen 
tekenen zich de contouren van de problemen rond continuïteit en dis-
continuïteit, tijd en eeuwigheid reeds af. Voor Aristoteles lijkt de tijd een 
ongrijpbaar fenomeen omdat hij continu en eeuwig is, maar tegelijk ge-
bonden is aan een menselijk bewustzijn dat hem verstandelijk wil meten of 
opdelen in discontinue stukken. Aristoteles is een voorloper van het bergso-
nisme als hij de tijd beschouwt als een reeks continue limieten zoals een lijn 
een reeks continue punten is, alsof alle momenten gelijktijdig zouden zijn. 
Dat laatste is echter niet het geval. In een voetnoot in EC schrijft Bergson 
(EC:770) dat veel van de hierboven geschetste aristotelische noties door 
Plotinus weer worden opgepakt en verdiept. 
2.5. Tijd door de ziel gemeten: Plotinus
Het is chronologisch een behoorlijke stap van Aristoteles naar Plotinus (203 
– 270 n. Chr.), maar inhoudelijk is die stap veel kleiner. Ook bij Plotinus 
blijft Aristoteles een dominante invloed (Smith, 1996, p. 204). Mossé-
Bastide (1959b, p. 1) stelt dat Bergson schatplichtig is aan Plotinus. Of dat 
het geval is, zal ik in deze paragraaf onderzoeken. 
Mossé-Bastide (1959b, p. 1) vertelt19 dat door de Poolse filosoof Vincenty 
Lutoslawski, die heilig in reïncarnatie geloofde, Bergson werd gevraagd 
naar zijn geestelijke voorgangers. Hij antwoordde Plotinus, Berkeley en 
Rousseau. In een brief aan professor Kallen naar aanleiding van zijn boek 
William James and Henri Bergson schreef Bergson in 1915: 
U hebt zelfs mijn sympathie voor Plotinus geraden – een sympathie 
waarover ik in mijn boeken nooit de gelegenheid had te spreken, 
maar die de toehoorders van mijn colleges goed kennen.20
19 Het standaardwerk Bergson et Plotin van Rose-Marie Mossé-Bastide (1959) gaat over de 
relatie Plotinus en Bergson. Het IXe hoofdstuk gaat over Le Temps.
20 ‘(..) vous avez même deviné ma sympathie pour Plotin – sympathie dont je n’ai jamais 
eu occasion de parler dans mes livres, mais que les auditeurs de mes cours connaissent 
bien’ (Cor:1192).
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Bergson gaf uitgebreid college over de Griekse filosofie. Aan Plotinus21 
wordt een aparte cyclus gewijd22. In het laatste college van die cyclus stelde 
hij dat Plotinus de enige filosoof van de Oudheid is
Die een theorie van het bewustzijn zou hebben gepresenteerd die 
zelfs de idee bewustzijn zou hebben ontwikkeld. Om die reden heeft 
hij niet een vaststaande terminologie kunnen vinden: vandaar de 
grote moeilijkheden, en men begrijpt dat de geschiedkundigen van 
de filosofie zich hebben vergist.23
Het gaat Bergson (Crs:576) als bewustzijnsfilosoof om de plek die Plotinus 
aan het bewustzijn toekent:
Maar hoezeer hij ook op en top Griek is door zijn metafysica, 
Plotinus is door de plek die hij aan de ziel toekent door zijn theorie 
van het bewustzijn, door de manier waarop hij het probleem van de 
vrijheid stelt, al geheel modern.24
Windelband (1976, pp. 199-200) betoogt dat de psychologische beteke-
nis van het werk van Plotinus ligt in het feit dat bij hem voor het eerst de 
geest als een synthetische functie verschijnt die vanuit een hogere een-
heid de veelvoudigheid van de wereld produceert. Bergson onderschrijft 
evenals Deleuze dit punt (Bolle de, 2009b, p. 364). De erkenning van die 
synthetische functie heeft neoplatoonse denkers, zoals Plotinus, ertoe ge-
bracht de psychologie van het kennen te brengen onder het principe van 
21 Plotinus. (2005). Enneaden (R. Ferwerda, Vert.). Budel: Damon, hoofdstuk III, 7 
Over eeuwigheid en tijd. Mooij, J.J.A (2001). Tijd en geest. Kampen: Agora. Smith, A. 
(1996). Eternity and time. In L. Gerson, P. (red.), The Cambridge Companion to Plotinus 
(pp. 196-216). Cambridge, Massachusetts: Cambridge University Press. Windelband, 
W. (1976). Lehrbuch der Geschichte der Philosophie (H. Heimsoeth, red.) (16e Auflage). 
Tübingen:J.C.B.Mohr (Paul Siebeck).
22 Hude, H., Vinel. (2000). Cours de Bergson sur la philosophie Grecque. Paris: Presses 
Universitaire de France. In een voetnoot in de EC verwijst Bergson (EC:794) naar deze 
colleges.
23 ‘qui ait présenté une théorie de la conscience, qui ait même dégagé l’idée de la consci-
ence. Pour cette cause il n’a pas trouvé une terminologie arrêtée: de là de grosses dif-
ficultés, et on comprend que les historiens de la philosophie s’ y soient trompés’ (Hude, 
2000, p. 71).
24 ‘Mais s’il est tout Grec par sa métaphysique, Plotin est déja tout moderne par la place 
qu’il donne à l’âme, par sa théorie de la concience, par la façon dont il pose le problème 
de la liberté’ (Crs:576).
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de activiteit van het bewustzijn (Windelband 1976, pp. 199-200). Ten tijde 
van Plotinus ontstaat het filosofische onderscheid tussen lichaam, ziel en 
geest. Het lichaam als de kerker van de ziel (pneuma) staat aanvankelijk 
tegenover de geest (nous) als eigenstandig denkprincipe, maar wordt uitein-
delijk het wezen van de individuele persoonlijkheid (Windelband, 1976, 
p. 199).
Volgens Mooij (2001, p. 61) stelt Plotinus dat de tijd in en met de ziel is 
ontstaan. Het hele geestelijke inzicht, sunesis, berust op samenvatting, sun-
thesis, van verscheidene momenten. Wanneer kennis op het zintuiglijk ge-
gevene berust, is het lichaam leidend. De ziel daarentegen stelt zich door 
bewustwording actief op. Het bewustzijn is het actieve gewaarworden van 
eigen toestanden, functies en inhoudsbepalingen. Deze theorie is volgens 
Windelband (1976, p. 200) door de neoplatoonse filosoof Plutarchus opge-
steld. Bij Plotinus resulteert deze opvatting in het begrip zelfbewustzijn of 
parakolouthein eauto.
In de primaire werken van Bergson wordt Plotinus relatief weinig ge-
noemd en waar het gebeurt vaak in één adem met Aristoteles en Plato. 
Vewijzingen naar Plotinus treffen we wel aan in La perception du changement, 
in de EC (in een voetnoot) en in de Introduction à la métaphysique. In een 
serie lezingen, de zogenaamde Gifford Lectures25 uit 1914 gaan de tweede, 
de derde en vierde lezing over het denken van Plotinus (Gif:1053). Over 
Plotinus zegt Bergson:
De man die deze metafysica zijn afgeronde vorm gaf, was Plotinus, 
een filosoof die te weinig wordt bestudeerd en wiens importantie te 
weinig wordt gewaardeerd.26
Deze afgeronde metafysica is de perfecte fusie van de metafysica’s van 
Aristoteles en Plato. Plotinus heeft, volgens Bergson, het neoplatonisme 
en het aristotelisme zo goed verwerkt dat we niet meer precies weten wat 
oorspronkelijk van Plato, Aristoteles of van hem zelf afkomstig is (Gif:1054).
Volgens Bergson ontwerpt Plotinus als ‘psycholoog avant la lettre’ een 
theorie over de persoonlijkheid waar het probleem van de menselijke ziel 
een prominente plaats inneemt. Plotinus is op dit punt origineel. De vraag 
25 In de Gifford lectures (Gif:1051-1071) geeft Bergson eveneens, zij het kort, het gedach-
tegoed van Plotinus in het Engels weer.
26 ‘The man who gave this metaphysic its finished form was Plotinus, a philosopher 
who has been too little studied, and whose importance has been to little appreciated’ 
(Gif:1054).
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van Plotinus die Bergson (Gif:1055) in zijn tweede lezing behandelt, luidt: 
hoe kan onze persoon enerzijds een eenheid en anderzijds een veelvoudig-
heid zijn die aan verandering onderhevig is? Volgens Bergson is Plotinus’ 
antwoord eenvoudig: ieder van ons is een veelvoudigheid in onze lagere 
natuur en een eenheid in onze hogere natuur. In essentie is de persoon 
één en ondeelbaar, maar tegelijkertijd door een soort helling naar beneden 
verbonden met onbepaalde veelvoudigheid. Óf we zijn steeds meer gericht 
op het lagere materiële, óf we tenderen naar het spirituele en het hogere. 
Uiteindelijk kan dat laatste volgens Bergson (Gif:1055) zelfs tot een een-
wording met God leiden. 
In de derde en vierde lezing komt de rol van de tijd bij Plotinus expliciet 
aan de orde. Wij mensen hebben, stelt Bergson (Gif:1056), in plotiniaanse 
zin, twee bestaanswijzen, de jure en de facto. De jure staan we buiten de tijd 
en de facto ontwikkelen we ons in de tijd. De jure zijn we zuivere Ideeën, in 
de semiplatoonse betekenis van de term, eeuwige essentie en zuivere aan-
schouwing. De facto leven we ons leven in de zintuiglijke wereld en hande-
len we. De facto is altijd een degradatie van de jure. Handelen is minder dan 
beschouwen, beweging is minder dan onbeweeglijkheid. Tijd is minder (of 
lager) dan eeuwigheid. Eeuwigheid is eenheid en de jure hoger. Tijd is veel-
voudigheid en de facto lager. Tijd is gebroken of gevallen eenheid; tijd is een 
oneindig streven om een imitatie van de eenheid met de Tijd te projecte-
ren. Volgens Bergson (Gif:1056) is dit de kern van de filosofie van Plotinus. 
Bergson (Gif:1058) verwijt moderne denkers als Kant dat ze afgezwakt 
dit plotiniaanse gedachtegoed hebben herhaald in hun metafysische sys-
temen door beschouwen als meer of hoger te waarderen dan handelen, 
beweging of verandering en door tijd (dureé) continu op te delen. Om ten 
slotte substantie onder de voeten te houden, plaatsen deze denkers zich met 
hun systeem buiten de tijd in een ideale wereld.
Bergson is het dus oneens met Plotinus, ondanks de sympathie die hij 
voor zijn leer heeft (Hude, 2000, pp. 17-78). Het bergsonisme plaatst zich 
niet buiten de werkelijke tijd, maar wil in durée (penser en durée) denken. 
In een 
..filosofie die de durée als de stof beschouwt van de werkelijkheid.27
***
27 ‘..une philosophie qui voit dans la durée l’étoffe même de la réalité’ (EC:725).
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Het doel van Plotinus is het bereiken van een mystieke vereniging van 
de ziel met het Ene, ook wel het Goede, waaruit alles is voortgekomen 
of geëmaneerd (Hude, 2000). Voor Plotinus betekent mystiek de houding 
om de weg naar het Ene terug te vinden (Kate ten, 2007, pp. 203-204). De 
eerste trap die een filosoferende ziel moet bereiken is het absolute intel-
lect. Plotinus beschouwt de zintuiglijk waarneembare wereld als een mooie, 
maar onechte afschaduwing van de transcendente, onstoffelijke reële wereld 
van het intellect. In de platoonse ideeënwereld kan de ziel voorbij het af-
standelijk en intuïtief schouwen zich verenigen met het Ene. De ziel gaat 
zo verder dan het intellect, op weg naar het Ene dat oneindig, onbepaalbaar 
en onuitspreekbaar is. Deze geordende lagen tussen het Ene en de dingen 
wordt de theorie van de emanaties genoemd. Het Ene, de geest en de ziel 
stelt Plotinus’ leerling Pophyrius voor als entiteiten of hypostasen van de 
hogere wereld. ‘Hypostase’ betekent letterlijk ‘wat er onder staat’, maar het 
heeft ook de betekenis van ‘bestaanswijze’. Omdat deze drie hypostasen, 
het Ene, geest en ziel eeuwig zijn, is het woord ‘bestaan’ er in strikte zin 
niet op van toepassing en zeker niet op het Ene dat duidelijk een hogere 
status heeft dan geest en ziel.28 De relatie tussen deze drie hypostasen van 
de hogere wereld kan niet in termen van tijd en ruimte worden uitgedrukt, 
omdat die alleen in onze reële wereld bestaan. 
De verbinding tussen de drie hypostasen wordt enerzijds gevormd door 
de logos, de uiting van de hogere entiteiten in hun gang naar beneden en 
anderzijds door de eros, de liefde die de gang van de schouwende mens 
naar omhoog bewerkstelligt (van het aardse naar het hemelse). Logos is niet 
hetzelfde als ‘Verstand’. In de derde Gifford lezing legt Bergson (Gif:1056) 
uit dat Logos als centrum van de plotiniaanse metafysica niet te vertalen 
is in onze moderne talen. Het betekent zowel spraak als redeneren, maar 
ook acteren. Spraak en redeneren ontrollen iets wat opgerold is, zoals een 
acteur zijn (perkament)rol ontvouwt, terwijl hij zijn rol speelt. Spraak is het 
veelvoudige en inadequate equivalent van een enkele gedachte; redeneren 
het veelvoudige equivalent van intuïtie. Zo is de menselijke geest een Logos 
omdat het een eeuwig idee ontvouwt (Gif:1056).
Logos en eros worden door Plotinus in de Enneaden soms ook hypostasen 
genoemd, maar dan meer in de zin van tussenschakels. In die hogere wereld 
komt het Ene eerst, niet in temporele, maar in logische zin. Dit veroor-
zaakt de tweede hypostase van de geest die de onderscheiden zijnden strak 
28 Ik gebruik hier de uitgave van de Enneaden die is bezorgd door Rein Ferwerda. Plotinus. 
(2005). Enneaden (R. Ferwerda, vert.). Budel: Damon. In het bijzonder gebruik ik de 
inleiding van Ferwerda.
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structureert en er een echte eenheid van maakt. De geest is de uiting (logos) 
van het Ene, is afhankelijk van het Ene en kan zonder het Ene niet bestaan. 
De geest is potentieel in het Ene en het Ene is in de geest omdat het die heeft 
geproduceerd, maar blijft er toch van gescheiden. 
Plotinus beschrijft dit productieproces wel als een uitstromen, maar hij 
zet deze uitdrukking (in de Enneaden) vaak tussen haakjes en beklemtoont 
altijd dat de hogere entiteit daardoor niet vermindert. Daarom is het onjuist 
om Plotinus een zuivere emanatietheorie toe te dichten of bij hem van 
pantheïsme te spreken (Ferwerda, 2005, p. 34). Het Ene staat in vermogen 
en waarde boven de geest en de geest staat boven de ziel. Deze structuur 
sluit emanatie uit. Ook het woord aanschouwen of schouwen (theōreō) is in 
het productieproces belangrijk. De weg naar het Ene is niet alleen naar be-
neden, maar ook omhoog via het schouwen (theōreō) met beelden van liefde 
en verlangen, vaak met een seksuele connotatie, als extase (Ferwerda, 2005, 
p. 35). Van het Ene gaat alles uit, tot het Ene keert alles weer. Zodra het Ene 
wordt uitgesproken, krijgt het een predicaat: het is dan niet één meer, maar 
twee. Aan het Ene wordt dan iets toegevoegd namelijk het zijn. Het Ene 
kan daarom alleen maar worden benaderd of aangeraakt. 
De veelvoudigheid is al in de geest aanwezig, maar volgens Plotinus is 
de ziel de samenbindende eenheid die losser is en waarvan de delen sterker 
zijn geprofileerd. Hier kunnen we van een en veel spreken. Ziel is als de 
derde hypostase: de alziel. Uit de alziel komen het heelal en de individuele 
zielen voort. De individuele zielen zijn de zusters van de ziel van het heelal. 
De ziel van het heelal heeft geen waarnemingsvermogen of bewustzijn. 
De ziel maakt het heelal door naar boven te kijken (en niet naar beneden 
zoals bij de gnostici het geval is). In zijn Cours sur Plotin betitelde Bergson 
volgens Mossé-Bastide (1959b, p. 192) deze derde hypostase als de kern van 
Plotinus’ filosofie. Door de ziel bestaat er samenhang in het heelal en in de 
mens.
Deze samenhang duidt Plotinus soms ook aan met het stoïcijnse begrip 
sympatheia die door een hogere macht wordt ingeblazen. Het bezielde heelal 
is god, zonder ziel is het heelal een daimōn. De natuur is de laagste fase van 
de hypostase van de ziel; ze oefent haar activiteiten in deze wereld uit zonder 
weliswaar discursief, maar toch op een geordende manier te denken, dat wil 
zeggen door dingen in zichzelf te schouwen. 
***
De ziel heeft tijd en ruimte doen ontstaan omdat ze wat ze in de intelligi-
bile wereld aanschouwde op iets anders wilde overdragen en niet wilde dat 
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alle dingen in een totaliteit tegelijk bij haar aanwezig zou zijn. In de hypo-
stase van de geest zijn nog slechts eeuwigheid en onbegrensdheid aanwezig. 
Om een antwoord te krijgen op het vraagstuk van de tijd, moeten we dus, 
volgens Plotinus, afdalen van de eeuwigheid naar de tijd. 
Waarom herleiden we nu die beweging van het heelal tot wat die 
beweging van het heelal omvangen houdt en zeggen we dat die ‘in 
de tijd’ is, maar zeggen we dat niet van de beweging van de ziel, die 
toch in eeuwige wenteling in zichzelf aanwezig is? Wel, omdat wat 
vóór die beweging van de ziel is, eeuwigheid is, die niet met haar 
mee rondwentelt en zich niet met haar uitbreidt. Als eerste is dus de 
beweging van de ziel in de tijd gekomen en zo heeft ze de tijd ver-
wekt en bezit ze hem samen met haar eigen activiteit (3,7,13,41-47).
Plotinus beschrijft de tijd vervolgens met aristotelische formuleringen als 
het getal van beweging of het begeleidend verschijnsel van beweging. Maar 
is de tijd het gebrekkige broertje van Grote Broer Eeuwigheid? Plotinus 
stelt de vraag: hoe kan het, dat wij mensen in de tijd zijn? 
Aristoteles noemde tijd getal van de beweging. Plotinus vraagt zich af 
wat dit getal betekent. Indien het getal de opeenvolgende omwentelingen 
van de zon telt, dan houdt het niet meer verband met de tijd dan paarden 
en ossen die geteld worden. Indien het getal de baan van de beweging meet 
dan wijst het op afstand en dat is geen tijd, maar ruimte. 
Wat tijd is, kunnen we dus in de optiek van Plotinus niet aantonen met 
behulp van de omwentelingen van de zon. Wat beweging op zich is, blijft 
ook voor Plotinus een raadsel. Hij probeert aan dit raadsel te ontsnappen 
door te zeggen dat de tijd wordt gemeten door de ruimte die wordt door-
kruist, maar komt dan weer terecht bij de paradoxen van Zeno. Beweging 
op zich bestaat niet uit een traject of een tijdsinterval. 
Zo’n uitkomst krijgt men immers doordat men activiteit scheidt van 
beweging en zegt dat het ene in het tijdloze afspeelt en de andere tijd 
nodig heeft en dan niet alleen de kwantitatieve beweging (over een 
bepaalde afstand), maar doordat men wordt gedwongen om in het 
algemeen de natuur van beweging kwantitatief te noemen, hoewel 
men zelf ook erkent, dat zij dat kwantitatieve karakter als een toeval-
lige bijkomstigheid bezit, als ze bijvoorbeeld een dag duurt of hoe 
lang ook (6,1,16,25-31).
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Deze zich voltrekkende beweging of verandering bij Plotinus staat dicht 
bij de durée als de werkelijke tijd of reële tijd van Bergson omdat zij niets 
te maken heeft met de maat van de beweging noch met zijn eigen maat. 
Slechts bij toeval merken we de tijd als kwantiteit van de beweging. Het is 
niet nodig dat we de tijd meten om te laten zien dat hij bestaat, zoals blijkt 
uit onderstaand citaat.
Plato heeft evenwel noch gezegd dat het zijn van de tijd is dat hij 
meet noch dat hij door iets gemeten wordt, maar dat om de tijd 
kenbaar te maken, de omwenteling (van het heelal) een minuscuul 
deel van zichzelf heeft gebruikt om aan een minuscuul deel van de 
tijd parallel te worden zodat wij op grond daarvan te weten konden 
komen hoedanig en hoe groot de tijd is (3,7,13,19-23).
Volgens Plotinus plaatst Aristoteles de telling van het eerder en later van de 
beweging ten onrechte in de ruimte als onderdeel van het universum, terwijl 
alleen de ziel de waarachtige beweging van het eerder en later bezit. Tijd 
wordt dan een abstract getal dat een tijdsinterval tussen voor en na meet. 
Eigenlijk komt Plotinus er niet uit. Hij zegt dat we weer omhoog moe-
ten naar de eeuwigheid, naar het ontstaan van tijd. De Muzen kunnen ook 
niet vertellen ‘hoe de tijd in zijn aanvang door zijn val is ontstaan’. Dus 
stelt Plotinus voor het aan de tijd zelf te vragen hoe hij is ontstaan (zie ook 
Mooij 2001 p.64). 
Hij (de tijd) zou ongeveer zo over zichzelf kunnen spreken, dat hij 
vroeger, voordat hij dat ‘vroeger’ natuurlijk had doen ontstaan en aan 
‘later’ behoefte had gekregen, met de eeuwigheid in het zijnde rustte 
en niet tijd was, maar daarin zelf ook in stilte toefde. Aangezien daar 
evenwel een natuur was die zich overal mee wilde bemoeien en 
zichzelf wenste te regeren en van zichzelf wenste te zijn en er voor 
koos om meer te zoeken dan wat ze had, raakte die zelf in beweging 
en zo werden wij voortbewogen naar iets wat altijd ‘daarna’ kwam 
en naar wat ‘later’ is en niet hetzelfde, maar steeds weer iets anders, en 
nadat wij een bepaalde afstand op onze tocht hadden afgelegd heb-
ben wij als beeld van de eeuwigheid de tijd gemaakt (3,7,11,387).
De eeuwigheid kent geen verleden, want er kan niets voorbijgaan en er is 
geen toekomst want er is niets wat er bijkomt; zij is ongedeeld en volmaakt. 
Het eeuwige heeft deel aan de eeuwigheid, maar de eeuwigheid is zelf 
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ongedeeld. Zij heeft bovendien iets verhevens. In het denken noemen we 
haar God of het Ene, aldus Plotinus. 
***
Kunnen we in de tijdsopvatting van Plotinus aanzetten vinden die Bergson 
op het spoor van de durée hebben gezet? Mossé-Bastide constateert dat de 
uitspraak van Plotinus over het verschil tussen het kwalitatieve en kwantita-
tieve karakter van de beweging heel dicht komt bij de beschrijving van de 
durée door Bergson in de EC:
Kortom de zuivere durée zou best een opeenvolging van kwalita-
tieve veranderingen kunnen zijn, die samensmelten, die elkaar door-
dringen, zonder precieze contour, zonder tendens dat de ene in sa-
menhang met de andere zichtbaar wordt, zonder verwantschap met 
het getal: dat zou de zuivere heterogeniteit zijn.29
Zowel bij Plotinus als bij Bergson zijn er meerdere tijdsniveaus. Ook 
Bergson kent een goddelijke eeuwigheid, maar die is niet onbeweeglijk, 
maar levend als de concretisering van de durée (Mossé-Bastide, 1959b, p. 
199). Hude (2000, p. 14) beweert dat Bergson een plotiniaan is zoals Marx 
een hegeliaan. Hij heeft het systeem van Plotinus weer van zijn kop op zijn 
voeten gezet. De val van de ziel wordt omgekeerd en stijgt weer op. Ten 
slotte constateert Brehier (1949, pp. 107-128) bij Bergson en Plotinus een 
sterke overeenkomst in het gebruik van beeldspraak, om uit te drukken wat 
onzegbaar of een aporie is. Bergson gebruikt vaak de melodie als metafoor 
voor durée als geheel dat moeilijk te vatten is. Ook Bergson heeft het over 
de idee van een ziel of geest die kan vallen of opstijgen.
We zien bij Plotinus aporieën en ingrediënten over de tijd die Bergson 
in de ED, maar later ook in de EC herdefinieert in de richting van zijn 
duréebegrip. In de Introduction à la Métaphysique trekt Bergson conclusies uit 
het antieke denken en in het bijzonder uit dat van Plotinus:
IX - De filosofen uit de oudheid (…) begingen (….) de vergissing 
af te gaan op het voor de menselijke geest zo natuurlijke geloof dat 
29 ‘Bref, la pure durée pourrait bien n’être qu’une succession de changement qualitatifs qui 
se fondent, qui se pénètrent, sans contour précis, sans aucune tendance à s’extérioser les 
uns par rapport aux autres, sans aucune parenté avec le nombre: ce serait l’héterogénéité 
pure’ (EC:70).
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een verandering alleen maar onveranderlijkheden uitdrukken en tot 
ontwikkeling brengen kan. Waaruit voortvloeide dat de Daad een 
afgezwakte Beschouwing was, de duur een bedrieglijk en beweeglijk 
beeld van de onbeweeglijke eeuwigheid, de Ziel een val van de Idee. 
Deze hele filosofie die begint bij Plato en eindigt bij Plotinus is de 
ontwikkeling van een beginsel dat we zo onder woorden kunnen 
brengen: ’Er zit meer in het onbeweeglijke dan in het bewegende, en 
van het vaste wordt overgegaan op het onvaste door een eenvoudige 
vermindering’. Maar het tegendeel is de waarheid.30
Bergson verzet zich als procesfilosoof tegen het beginsel dat het vaste en 
onbeweeglijke meer is dan het onvaste en beweeglijke. Het vastleggen van 
de beweeglijke werkelijkheid in begrippen om de beweging te analyseren 
zet de tijd of durée stil. We komen dan volgens Bergson bij de paradoxen 
van Zeno terecht. Alleen intuïtief kunnen we daar aan ontkomen door de 
zuivere durée als ware stof van de werkelijkheid op het spoor te komen. 
Daarvoor is een metafysische paradigmaswitch van de geest naar de intuïtie 
nodig als een comtemplatieve act. Alleen dan is het denken in durée - sub 
species durationis - mogelijk. Duur staat in de bewoordingen van Plotinus 
gelijk aan het bedrieglijk en bewegend beeld van de onbeweeglijke en 
ondeelbare eeuwigheid. De continuïteit van de duur staat tegenover de 
discontinuïteit van de eeuwigheid waarin de tijd stilstaat. 
Veelvoudigheid van het zijn in de tijd staat zodoende tegenover de een-
heid van het Geheel. De verhouding tussen eenheid en veelvoudigheid 
komt via het getalsbegrip bij zowel Bergson als Plotinus aan de orde. Het 
getal is een discontinuïteit, in die zin dat er één voor één discreet wordt 
geteld. Maar in hoeverre is er sprake van continuïteit of durée als de tijd een 
getal is? Deze vraagstelling werk ik in hoofdstuk vier verder uit.
30 ‘IX. Qu’il n’y ait pas deux manières différentes de connaître à fond les choses, que 
les diverses sciences aient leur racine dans la métaphysique, c’est ce que pensèrent en 
général les philosophes anciens. Là ne fut pas leur erreur. Elle consista à s’inspirer de 
cette croyance, si naturelle à l’esprit humain, qu’une variation ne peut qu’exprimer et 
développer des invariabilités. D’où résultait que l’Action était une Contemplation affai-
blie, la durée une image trompeuse et mobile de l’éternité immobile, l’Âme une chute 
de l’Idée. Toute cette philosophie qui commence à Platon pour aboutir à Plotin est le 
développement d’un principe que nous formulerions ainsi: « Il y a plus dans l’immuable 
que dans le mouvant, et l’on passe du stable à l’instable par une simple diminution. » Or, 
c’est le contraire qui est la vérité’ (IM:1424). Vertaling uit: Bergson, 1989, p. 89.
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Mooij (2001, p. 63) wijst op de voorlaatste zin in onderstaand citaat van 
Plotinus, waar de suggestie wordt gewekt dat de tijd zijn ontstaan aan de 
ziel te danken heeft.
En waarom zou de tijd ook al niet bestaan voordat de ziel die hem 
meet bestaat? Of iemand moest zeggen dat het ontstaan ervan aan de 
ziel te danken is. Immers, vanwege het meten is dat geenszins nood-
zakelijk, want iets is zo groot als het is, ook zonder dat iemand het 
meet. En de instantie die grootte gebruikt om te meten, zou men de 
ziel kunnen noemen. Maar wat kan dat bijdragen tot het begrip van 
de tijd? (3,7,9,79-83).
Bij Bergson lijkt de tijd volkomen afhankelijk van het bewustzijn, maar 
Plotinus laat zien dat om de tijd te meten die afhankelijkheid niet nood-
zakelijk is. Als niemand hem meet bestaat hij ook. Immers voor het meten 
van de tijd is een begin- en eindpunt nodig, maar bij ‘altijddurendheid’ is 
er geen eindpunt. Anders gezegd: zolang een melodie klinkt, duurt zij. Pas 
als het geluid stopt, is er stilte of rust. Een stilte of interval in een melodie 
betekent dus discontinuïteit. In tegenstelling tot Plotinus negeert Bergson 
deze discontinuïteit in de ervaring van de tijd. 
2.6. Geschapen Tijd en eeuwigheid: Augustinus
Husserl (2000, p. 2) stelt in zijn Vorlesungen zur Phänomenologie des inne-
ren Zeitbewußtseins dat de analyse van het tijdsbewustzijn een oeroud pro-
bleem is van de descriptieve psychologie en de kennistheorie. Augustinus 
was volgens hem een van de eersten die de enorme moeilijkheden ervan 
bevroedde. Bij het bestuderen van de tijd kunnen we niet om Augustinus 
heen en zullen we ons moeten verdiepen in hoofdstuk 13-28 van boek XI 
van de Belijdenissen. Volgens Husserl (2000, p. 2) zijn we vandaag nog niet 
veel verder gekomen met het probleem van de tijd en kunnen we met 
Augustinus nog steeds zeggen:
Wat is dus de tijd? Wanneer maar niemand het me vraagt, weet ik 
het: wil ik het echter uitleggen aan iemand die het vraagt, dan weet 
ik het niet.31
31 Cf. Augustinus. (2008). Belijdenissen (G. Wijdeveld, vert.). Amsterdam: Ambo. XI, xiii, 
16-xiv,17
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Ofschoon Augustinus (354-430 n. Chr.) één van de klassieke theorieën 
over de tijd schreef, is zijn rechtstreekse invloed op Bergson gering. In geen 
enkel werk van Bergson treffen we een verwijzing aan naar deze kerkvader. 
Toch is het aannemelijk dat het beeld van een lied of melodie als metafoor 
voor de ervaring van de tijd van Augustinus afkomstig is. In de Belijdenissen, 
boek XI, xxvii, 36-37 beschrijft Augustinus in een aporie hoe een mense-
lijke stem klinkt en ophoudt en het daarna stil is. Voordat zij klonk, was zij 
toekomstig en niet meetbaar en daarna was zij niet meer meetbaar, omdat 
zij niet meer klonk. Toen zij klonk, breidde zij zich uit. Augustinus wilde 
de stem meten zolang zij weerklonk omdat wanneer zij was verstomd er 
niets meer te meten viel en de stem tot het verleden behoorde. Het klinken 
van de stem kan worden gemeten van het tijdstip dat zij begint te klinken 
tot het tijdstip dat zij ophoudt, maar zolang de stem aanhoudt, kan er niet 
worden gemeten. Toekomstige tijden zijn er nog niet en verleden tijden 
zijn er niet meer32.
Runia (2001, p. 21) betoogt dat er in het antieke denken een golfbe-
weging is tussen enerzijds meer objectiverende opvattingen, waarin de tijd 
wordt gekoppeld aan de fysieke beweging van lichamen en anderzijds meer 
subjectivistische visies, waarin aandacht wordt gevraagd voor het feit dat de 
tijd een maat heeft en ervaren wordt, en dus niet los gezien kan worden van 
een ziel. We zagen dat al bij Plotinus.
Collins-Cavanaugh (2005, p. 4) stelt dat het tijdsconcept van Augustinus 
meer kwantitatief is en dat van Aristoteles meer kwalitatief. Aristoteles ziet 
de tijd als een getal, maar niet als een getal dat is geteld. Een dubbelzin-
nige formulering omdat zowel kwantiteit als kwaliteit wordt gesuggereerd. 
Toch is bij Aristoteles net als bij Plotinus een waarnemende ziel onmisbaar. 
Augustinus gaat in tegenstelling tot Aristoteles uit van Het Getal dat telt in 
plaats van het getelde getal. De tijd wordt door God veroorzaakt, maar God 
bestaat zelf niet temporeel. De eeuwige aanwezigheid van God kadert de 
tijd in, want Hij is op elk moment van de tijd aanwezig, maar de tijd is niet 
een beeld van God, zoals bij Plato. 
Augustinus ziet de tijd als een uitgestrektheid (distentio) van de geest die 
is losgekoppeld van fysieke beweging (XI,xxiii, 30-xxiv,31). Door de tijd 
niet meer aan de beweging van de zon en de sterren te koppelen, wijkt 
Augustinus af van zijn voorgangers Aristoteles en Plotinus (Ricoeur 1984, 
p. 14). God kan immers als schepper de hemellichamen sneller of lang-
zamer laten bewegen en dan nog zal er tijd zijn. De tijd is bij Augustinus 
dus onafhankelijk van de kosmos. De notie distentio animi fungeert bij hem 
32 Ibidem, XI, xxxvii, 35-36
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als subsistuut voor kosmologie. Augustinus zoekt de oplossing van het tijds-
probleem niet in een wereldziel zoals Plotinus (zie paragraaf 2.5; Ricoeur, 
1984, p. 18).
Volgens Ricoeur en Mooij gaat het in het werk van Augustinus eigenlijk 
om twee tijden. De ene is de tijd die door God samen met al het gescha-
pene is gemaakt; de andere de door mensen ervaren en gemeten tijd die 
in een zekere uitgestrektheid van hun geest bestaat (Mooij, 2001, p. 77). 
Ricoeur (1984, p. 5) betoogt dat er bij Augustinus sprake is van een anti-
these in de menselijke ziel tussen intentio en distentio animi, die een spanning 
veroorzaakt tussen het achterwaarts uitgestrekt zijn naar het geheugen en 
het voorwaarts uitgestrekt zijn naar de verwachting, terwijl het heden een 
punctum, een moment is dat geen uitgestrektheid kent. 
Augustinus lost deze antithese op door een driewaardig heden als uit-
gangspunt te nemen voor het uitgestrekt zijn (extensie) en de meting ervan. 
Het heden bestaat op zichzelf als attentio of intentio, als toekomstverwachting 
of expectatio en als terugblik of memoria. Deze tijdsvormen komen tezamen 
in de geest waar ze in temporeel en affectief opzicht naast eendracht ook 
tweedracht33 kunnen betekenen (zie Grimaldi, 1993, p. 7; Ricoeur, 1984, p. 
19). Met andere woorden: de terugblik kan storend werken op het actuele 
heden. Bij Bergson zien we dit terug in de dichotomie tussen het étendre en 
détendre van de geest die de tijd als durée ervaart (EC:679).
Ricoeur (1992, p. 147) onderscheidt temporeel het verstorende van de 
ommekeer (peripatheia) in de reconstructie van een geestelijke identiteit als 
eenheid, die temporeel onvoorziene gebeurtenissen in de plot (muthos) een 
verhaal moeten verbinden. Ricoeur (1992, p. 147) legt uit dat concordantie 
staat voor de singulariteit die een karakter in een verhaal ontleent aan de 
tijd als geheel die op zich weer singulier is in het verhaal en zich van alle 
andere onderscheidt.34 Discordantie staat vooral voor verstoring en voor 
onvoorziene gebeurtenissen van het moment die het geheel van de tijd 
bedreigen. De synthese van concordantie en discordantie en het contin-
gente van gebeurtenissen dragen achteraf bij aan de levensgeschiedenis of 
identiteit van een karakter. 
Het interessante van Ricoeurs (1984, p. 52) betoog is, dat hij de tijds-
aporie van Augustinus verbindt met de Poetica van Aristoteles (2000; 1984a) 
en zo twee begrippen plot en ommekeer (peripatheia) contrasteert, waarmee 
hij in tegenstelling tot Bergson duidelijk maakt dat de tijd geen continuïteit 
33 Ik vertaal hier ‘concordance’ en ‘discordance’. In het Engels en het Frans zijn het iden-
tieke woorden.
34 Een goed voorbeeld daarvan is de roman De toverberg van Thomas Mann (2004). 
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is, maar verstorend en discontinu. Ricoeur worstelt net als Bergson met 
de verhouding tussen opeenvolging en ordening in de tijd. Hij heeft het 
bergsonisme verwerkt door aandacht te besteden aan de ervaring van de tijd 
in een verhaal. Maar tegelijk is hij ervan overtuigd dat er van een verwar-
ring tussen ruimte en tijd, zoals Bergson beweert, geen sprake is. Ricoeur 
prijst daarom Augustinus als deze meetbaarheid een eigenschap van de tijd 
noemt. 
2.7. Conclusie
In dit hoofdstuk heb ik vijf perspectieven op de tijd behandeld van Zeno 
tot Augustinus. Ik formuleer hieronder een zevental conclusies.
1. De antieke wijsgeren begrepen al dat het lijkt alsof de empirische 
werkelijkheid in de tijd wordt stilgezet zodra zij wordt geanalyseerd 
met vaste, geometrische en mathematische begrippen. Sommige be-
grippen zijn waar - de som van de hoeken van een driehoek is altijd 
180° - en gelden altijd, maar zijn tegelijkertijd een uitsnede van een 
voortdurend veranderende werkelijkheid. Enerzijds kan de tijd, voor-
gesteld als lijn, oneindig worden opgedeeld, maar anderzijds bestaat 
het besef van een kosmisch geheel dat eeuwig duurt en waaruit alles 
voortkomt. 
2. De voorstelling of personificatie van dit kosmische geheel als Ene, God 
roept de vraag op hoe die verhevenheid zich tot het ondermaanse ver-
houdt zoals het hogere tot het lagere, het meerdere tot het mindere en 
alle gradaties daartussen. Bij Plotinus zien we die problematiek terug 
in de tegenstelling tussen oneindigheid en eeuwigheid. Oneindigheid 
is dynamisch in de zin van oneindige deelbaarheid die steeds voort-
gaat; eeuwigheid is statisch in de betekenis van het beginpunt van de 
Tijd die in de goddelijke smidse wordt gemaakt en waarvan de aardse 
tijd een afbeelding is.
3. Een andere thematiek in de Oudheid is de verhouding van de mense-
lijke geest tot de tijd. Is er een ziel die affiniteit heeft met het kosmi-
sche geheel en een verstand dat de tijd meet met een getal? Hebben 
we te maken met Chronos die de tijd meet met een zandloper of Aion, 
de god van de eeuwigheid en het universum, waar alleen verleden en 
heden bestaan? In de oudheid bestaat nog een derde god Kairos. Hij 
personifieert het korte moment en de gunstige gelegenheid die daden 
mogelijk maken. 
 Bergson (ED:61) bestempelt in de ED klokkentijd (temps) als kwan-
titatieve opeenvolging in de ruimte. Heidegger (1993, p. 433) meent 
dat Bergson daarbij het aristotelische getal als getelde beweging 
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veronderstelt. Bergsons durée is volgens Heidegger (1998, p. 537) een 
poging om dit aristotelische tijdsbegrip te boven te komen, maar het 
leidt tot misverstanden35. Durée is immers vanuit een tegenstelde po-
sitie als kwalitatieve opeenvolging ontwikkeld, en niet als een funda-
mentele ontologische analyse van het bestaan (Dasein) zoals Heidegger 
bedoelt. Het tellen is in de filosofie van Bergson geen ruimtelijk pro-
ces, maar vindt plaats in de durée en is verbonden met het bewustzijn. 
Volgens Kelly (2010, p. 4) wil Heidegger niet erkennen dat hij door 
Bergson is beïnvloed. Ik zal op de ambiguïteit van het tellen in relatie 
tot de durée terugkomen, omdat het raakt aan het centrale probleem 
van de discontinuïteit in de ervaring van de tijd.
4. Het bergsoniaanse betoog in de EC is duidelijk een verwerking van 
de aristotelische opvattingen over tijd. Volgens Grimaldi (1993, p. 10) 
loopt Aristoteles (iv,10,218aß27-29) vooruit op Bergsons analyses, 
omdat hij de tijd beschouwt als een reeks continue limieten zoals een 
lijn met een reeks continue punten, alsof alle momenten gelijktijdig 
zijn. Grimaldi (1993, p. 175) stelt dat zowel bij Plato als Aristoteles de 
werkelijkheid als materie een onstabiel evenwicht tussen twee tenden-
sen vormt. Enerzijds het permanente en het voortbestaan als continuï-
teit en anderzijds verwering en verandering als discontinuïteit. Volgens 
Grimaldi zou het bergsonisme slechts een omgekeerd platonisme zijn 
als het in deze twee tendensen niet ook de wil tot verandering in de 
vorm van onophoudelijke verandering van het leven als onbepaald-
heid zou hebben benadrukt (zie EC:698). 
5. Bergson ziet materie als een tendens naar permanentie en de geest als 
een tendens naar verandering. Plato heeft de geest vooral gedefinieerd 
als dat wat weerstand biedt aan materie. Bij het platonisme zijn het 
worden en de verandering niets anders dan degradatie van de eeuwige 
vormen. Het worden vernietigt en ontkent daarmee haar positiviteit. 
Bergson vat het platonisme zo samen:
En verleden, heden, toekomst vertellen in een uniek moment 
wat eeuwigheid is. Dat komt er op neer te beweren dat de fysica 
35 Heidegger (1993, pp. 432-433) beweert dat Bergsons opvatting over de tijd is voort-
gekomen uit een misinterpretatie van het aristotelische tijdsbegrip (Heidegger, 2005, 
p. 328; Al-Saji A., 2010, p. 4). Waszkinel (1991, p. 224) wijst in dit verband op een 
uitspraak van Heidegger die deze op 26 januari 1926 in Marburg deed en waarin hij 
stelde dat Bergson zijn durée heeft gebaseerd op een misverstand met betrekking tot het 
aristotelische tijdsbegrip als getal (arithmos kinēsos) of liever ‘getelde beweging’.
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bedorven logica is. In deze zin laat zich de hele filosofie van de 
Ideeën samenvatten.36
6. Bergson (IM: 1416) probeert zowel aan het idealisme als het realisme 
te ontkomen. Hij verwijt de realisten, onder wie Aristoteles, de durée 
te beschouwen als een veelvoudigheid aan momenten waarvan er geen 
duurt; eenheid zien ze als kunstmatig. De idealisten Plato en Plotinus 
verheffen volgens Bergson (IM:1418) het abstracte begrip eenheid tot 
een concrete realiteit en plaatsen het in het eeuwige. Bij de realisten 
hebben we te maken met een wereld die in de lucht hangt en ieder 
moment ophoudt en opnieuw begint; bij de idealisten bestaat een 
abstracte eeuwigheid waarvan onduidelijk is, hoe die naast de dingen 
kan bestaan. Volgens Bergson (IM:1418) gaat het juist om een meng-
sel (mélange) tussen beide zonder nuances en abstracties. Daarom is het 
volgens hem beter zich plotseling (d’emblée) door een inspanning van 
de intuïtie in de concrete stroom van de durée te plaatsen. Het is inte-
ressant voor mijn verdere betoog dat Bergson het beeld van een rivier 
gebruikt om beide metafysische doctrines met durée te verbinden (zie 
verder hoofdstuk acht). 
Zowel in het ene zowel als het andere [metafysische NM] sys-
teem is er slechts sprake van één enkele durée die alles met zich 
mee sleurt als een bodemloze en oeverloze rivier die zonder 
een aanwijsbare kracht in een niet nader te bepalen richting 
stroomt. En dan nog is het een rivier, en stroomt deze omdat, 
gebruikmakend van een slordigheid in hun logica, beide doc-
trines hierin de werkelijkheid tegemoet komen. Zodra zij die 
corrigeren, doen zij dit voortstromen stollen in ofwel een gi-
gantische vaste laag ofwel een oneindig aantal gekristalliseerde 
speldepunten, maar altijd in een ding dat noodzakelijkerwijs 
deel uitmaakt van de onbeweeglijkheid van een gezichtspunt.37
36 ‘Et passé, présent, avenir se rétractent en un moment unique, qui est l’éternité. Cela 
revient à dire que le physique est du logique gâté. En cette proposition se résume toute 
la philosophie des Idées’ (EC:765).
37 ‘Dans un système comme dans l’autre, il n’y a qu’une durée unique qui emporte tout 
avec elle, fleuve sans fond, sans rives, qui coule sans force assignable dans une direction 
qu’on ne saurait définir. Encore n’est-ce un fleuve, encore le fleuve ne coule-t-il que 
parce que la réalité obtient des deux doctrines ce sacrifice, profitant d’une distraction 
de leur logique. Dès qu’elles se ressaisissent, elles figent cet écoulement soit en une im-
mense nappe solide, soit en une infinité d’aiguilles cristallisées, toujours en une chose 
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7. Ricoeur wijst ten slotte met zijn analyses van de tijdsopvattingen van 
Aristoteles en Augustinus op het disruptieve karakter van het tempo-
rele in de narratieve functie van de mens die met verhalen probeert de 
eenheid en orde in zijn bestaan te herstellen. Voor mijn onderzoek is 
dat belangrijk omdat dit aantoont dat de ervaring van de tijd als durée 
niet uitsluitend continu is.
qui participe nécessairement de l’immobilité d’un point de vue.’ (IM:1418). Vertaling 
uit Bergson, 1989, p.81.
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3  Duréereconstructie vanuit de moderne 
filosofie tot 1900
‘De tijd geneest van alle smarten en legt ruzies bij omdat we veranderen. 
Men is niet meer dezelfde persoon. Zowel de belediger als de beledigde 
zijn niet meer zichzelf. Het is als met een volk, waarvan de woede 
gewekt is en dat men twee generaties later terugziet. Het zijn nog steeds 
Fransen, maar niet meer dezelfde.’1
PascaL, Gedachten, 802.
3.1. Inleiding
In dit hoofdstuk onderzoek ik de bronnen van de durée bij moderne den-
kers tot 1900, die volgens George Boas (1959, p. 504) als voorlopers van 
Bergson gelden. Ik neem Bergson en zijn opvattingen over deze denkers 
hierbij tot uitgangspunt. Speciaal de problematiek van de discontinuïteit 
staat centraal. Het gaat om de Franse denkers uit de zeventiende, acht-
tiende en negentiende eeuw zoals Descartes, Maine de Biran, Renouvier 
en Ravaisson. 
Daarbij maak ik ten opzichte van het vorige hoofdstuk een grote sprong 
in de tijd, omdat de filosofie van de middeleeuwen slechts zijdelings in het 
werk van Bergson aan bod komt. Hij stipt Duns Scotus als nominalist en 
Anselmus als voorloper van Descartes slechts even aan. In zijn overzichtsar-
tikel La philosophie française uit 1915 maakt Bergson (Pfr:1158) expliciet de 
keuze om aan de middeleeuwen weinig aandacht te besteden. Hij schrijft 
dat ‘de gehele moderne filosofie voortkomt uit Descartes’,2 en stelt dat
(..) hoewel het cartesianisme in detail gelijkenissen vertoont met 
deze of gene doctrines uit de oudheid of de middeleeuwen, dankt 
het daaraan niets essentieels en wel in het minst de geest die het 
bezielt.3
1 Pascal, B. (2004). Gedachten. Amsterdam: Boom, p.344.
2 ‘Toute la philosophie moderne dérive de Descartes’ (Pfr:1158).
3 ‘(..) quoique le cartésianisme offre des ressemblances de détail avec telles ou telles doctri-
nes de l’Antiquité ou du Moyen Age, il ne doit rien d’essentiel à aucune d’elles, moins 
encore l’esprit qui l’anime’ (Pfr:1159).
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In de zeventiende eeuw komt de controverse of de wereld veranderlijk is 
of in de kern hetzelfde blijft, opnieuw nadrukkelijk aan de orde. In de al-
lesomvattende wetenschap van de zeventiende eeuw staat volgens Bergson 
(ED:137) het mathematisch mechanisme centraal. Niet de beweging als 
een geheel is belangrijk maar de berekening van de baan die een bewegend 
voorwerp punt voor punt aflegt. De integraal vormt daarbij de synthese van 
een tijdsverloop. Karskens (1981, p. 24) noemt het de mathematische me-
thode, die de schijn van absoluutheid en objectiviteit geeft aan de wetma-
tigheden van de (plaats) beweging. De euclidische meetkunde vormt daar-
bij het referentie of afzetpunt. Het bewijsprocedé van deze meetkunde is 
geldig, onafhankelijk van de zaken waarop het wordt toegepast. Bovendien 
is de methode eenduidig, precies en ondubbelzinnig. De te bewijzen zaak, 
een uitgangspunt of stelling, kan ogenschijnlijk onomstotelijk worden 
bewezen. Niet alleen kwantitatieve voorstellingen worden op meetkun-
dige wijze afgeleid en bewezen, maar ook kwalitatieve verschijnselen. De 
Ethica van Spinoza (2002) is daarvan een mooi voorbeeld. Zij begint met 
de woorden ‘in meetkundige trant uiteengezet’. Het werk is opgebouwd 
uit definities, axioma’s of grondwaarheden, stellingen, bewijzen, toegiften 
en hulpstellingen.
In dit hoofdstuk gaat het om de rol die de tijd en in het bijzonder de 
durée in deze mathesis universalis speelt. Hoe wordt vanaf de zeventiende 
eeuw over de verhouding tussen continuïteit en discontinuïteit gedacht, 
in het bijzonder bij die filosofen die Bergson bespreekt? Waar treffen we 
aanwijzingen aan dat er inderdaad sprake kan zijn van discontinuïteit in 
de ervaring van de durée? Durée kunnen we ons voorstellen als een haar-
speldbocht in een weg. De weg heeft een knik waardoor een deel van de 
afgelegde weg niet meer is te zien, maar we kunnen hem wel als een film 
in ons bewustzijn terugspelen. Het centrale uitgangspunt van dit onder-
zoek is: kan die ervaring van de tijd als durée, als het bewustzijn van elkaar 
opeenvolgende kwalitatieve verschillen tot de idee van een kwalitatieve 
discontinuïteit, splitsing of crisis in dat doorleefde bewustzijn leiden? Splitst 
het heden zich niet al in twee kwalitatieve bewustzijnsstromen: verleden en 
toekomst? In de bergsoniaanse verwerking van de filosofische traditie van 
de zeventiende eeuw en het vervolg daarop tot 1900 probeer ik daarvoor 
concrete aanwijzingen te vinden. 
3.2.  Tijd als substantie, attribuut, modus en idee: Descartes, 
Spinoza, Leibniz en Berkeley
Bergson gaat er vanuit dat de werkelijkheid als durée continu verandert. 
Daarom is het begrijpelijk dat hij de durée niet als substantie beschouwt, 
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omdat deze in de zeventiende eeuw zoals bij Descartes en Spinoza als on-
beweeglijk werd opgevat. Bergson verwerpt deze bestendigheid. Volgens 
hem bestaat er geen wat Kant substantia phoenomenon of ‘immanente sub-
stantie’ noemt.
Er is verandering, maar er zijn onder de verandering geen dingen die 
veranderen; de verandering heeft geen drager nodig.4
Hoe werd er in de zeventiende eeuw tegen de tijd of duur aangekeken, 
vanuit de aanname dat de werkelijkheid onveranderlijk was? 
3.2.1. Descartes
Hoe omschrijft Descartes, de filosoof uit wie volgens Bergson alles voort-
komt, het tijdsbegrip? Mooij (2001, p. 132) stelt dat Descartes de tijd als 
duratio in drie stappen introduceert. De eerste stap is dat wij een helder 
en duidelijk idee kunnen hebben van de duur van enig ding, voor zover 
dit ding voortgaat te bestaan. Het verstand maakt een onderscheid tussen 
voortgang en het bestaan op zichzelf van het ding, hoewel beide onlosma-
kelijk met elkaar zijn verbonden. In de tweede stap is de duur te beschou-
wen als een algemene eigenschap van alle dingen. In de terminologie van 
Descartes: een attribuut van alle betrokken substanties. Omdat Descartes 
uitgaat van een dualisme tussen de substanties materie en geest, kan hij 
moeilijk een gelijk attribuut voor beide veronderstellen. Daarom hangt tijd 
bij Descartes in het ene geval af van de uitgebreidheid en in het andere van 
het denken. 
Descartes’ substantiebegrip is echter niet op God van toepassing. God 
geldt als niet-geschapen substantie. Bij hem is er geen splitsing tussen geest 
en materie. God kent echter wel het attribuut duur. Anders dan bij de ge-
schapen dingen is de duur van God onbeperkt of eeuwig. In de optiek van 
Descartes zijn er geschapen en ongeschapen substanties. Het attribuut tijd is 
op die substanties niet op dezelfde manier toepasbaar (Mooij, 2001, p. 133).
De derde stap bij Descartes is de beschrijving van de tijd in engere zin. 
Aanvankelijk beschrijft Descartes de tijd in navolging van Aristoteles (zie 
par. 2.4) als het getal van de beweging. Later beschrijft hij tijd ook als de 
gemeenschappelijke maat voor duur. Hij vergelijkt daarvoor duur met de 
duur van de regelmatige hemelbewegingen. Daar is sprake van verandering 
die in de vorm van een wiskundige vergelijking als tijd wordt aangeduid. 
4 ‘Il y des changement, mais il n’y a pas, sous le changement, de choses qui 
changent; le changement n’a pas besoin d’un support’ (PM:1381).
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Zo ontstaat een essentieel ontologisch verschil tussen duur en tijd. Duur is 
in en samen met de dingen en kan slechts door het denken daarvan worden 
gescheiden. Gemeten tijd, in zoverre niet vervat in duur, is dan een manier 
van denken, een modus cogitandi. Duur wordt door het denken uit de dingen 
gehaald, tijd wordt door het denken eraan toegevoegd (Mooij, 2001, p. 133).
Daarmee is de geest voor de tijd onmisbaar. Zonder verstand of geest 
kan er geen tijd bestaan. De geest is overigens ook voor de herkenning 
van duur van belang. We kunnen ons niet van een stoffelijk ding bewust 
zijn als ons denken geen duur zou hebben. Voortgang ervaren we alleen als 
onze geest voortgaat te bestaan. Dat neemt overigens niet weg dat er ook 
duur is zonder geest, alleen zou tijd als menselijke afspraak dan ontbreken. 
Descartes verbindt tijd met materie. Zonder materie ontbreekt ook tijd, 
want alleen aan materie kan een tijdmaat worden toegekend. De geest op 
zich heeft duur, maar brengt tijd slechts door middel van materie voort 
(Mooij, 2001, p. 135).
Hier valt al direct een aantal zaken op die Bergson ook aansnijdt. 
Allereerst het onderscheid tussen duur en tijd. Duur is gekoppeld aan alle 
substanties, maar tijd hangt samen met ruimtelijke uitgebreidheid. Duur 
wordt door het denken uit de dingen gehaald. Duur lijkt daarom bij 
Descartes een breder begrip te zijn. Bewegen we ons met ons verstand 
door de driedimensionale ruimte dan hebben we volgens Descartes via de 
rede deel aan het geheel van de goddelijke schepping. Duur heeft zo met 
de rede en tijd met het verstand te maken. Toch verschillen de opvattingen 
van Bergson en Descartes op dit punt omdat bij Bergson niet de rede, maar 
slechts de intuïtie zuivere durée kan ontdekken. 
3.2.2. Spinoza
Volgens Descartes is de duur van God in tegenstelling tot de geschapen 
dingen onbeperkt en eeuwig. Op dit punt verschilt hij van Spinoza die 
een strikt onderscheid maakt tussen eeuwigheid en onbeperkte duur. 
Eeuwigheid komt alleen God toe en is van een geheel andere orde. God 
is bij hem causa sui, oorzaak van zichzelf. Het bestaan van God ligt in zijn 
wezen besloten en kent daarom geen duur. God (be)staat buiten elke duur, 
kent geen eerder en later. Alleen aan dingen komt duur toe, ook al is die 
duur zonder begin of eind en dus onbegrensd (Mooij, 2001, p. 135). 
Net als bij Descartes wordt bij Spinoza, aldus Mooij (2001, p. 136), duur 
vastgesteld aan de hand van regelmatige hemelbewegingen. Op basis daar-
van komt hij tot wat wij tijd noemen. Tijd bestaat niet echt, maar is, net als 
bij Descartes, een denkende toestand of modus cogitandi. Tijd dient ter bepa-
ling van de duur zodat we hem gemakkelijk kunnen voorstellen. Tijd is dus 
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een wijze van denken of voorstellen. Duur bestaat werkelijk, onafhankelijk 
van ons; het is de onbepaalde voortgang van bestaan. 
‘Duur’ is een onbepaalde voortzetting van bestaan.
Uitleg: Ik gebruik het woord ‘onbepaald’ omdat de duur zich noch 
door de natuur van het bestaande ding laat begrenzen noch door een 
werkoorzaak, die namelijk het bestaan van iets noodzakelijk aanwe-
zig doet zijn, maar niet wegneemt.5
Er is weliswaar een analogie tussen duur en eeuwigheid als goddelijke eeu-
wigheid, maar hij staat er tegelijk los van. Volgens Mooij (2001, p. 137) 
veronderstelt Spinoza hier iets in de geest, dat eeuwig is. Slechts via het 
lichaam heeft de mens met duur en tijd te maken, waarbij de eerste door 
de laatste wordt bepaald. 
Bergson (EC:793) vindt dat Spinoza op dit punt niet duidelijk is. 
Spinoza heeft geprobeerd tussen eeuwigheid en dat wat duurt een verschil 
aan te brengen zoals tussen essentie en accidentie in veranderingen: tus-
sen dat wat verandert, de vorm, en dat wat blijft, de hylé of oerstof. Het 
is een verschil dat Aristoteles al maakte (zie par 2.4). Maar omdat volgens 
Bergson (EC:793) het begrip oerstof (hylé) van Aristoteles door Descartes 
was geëlimineerd door de dualistische scheiding tussen geest en materie, 
verdween de mogelijkheid om de overgang van essentieel naar accidenteel 
te verklaren. Spinoza moest daarom terugvallen op het scholastieke concept 
adequaatheid van Thomas van Aquino die zich op Aristoteles baseerde en 
die daarmee de waarheidsdefinitie veritas est adequatio rei et intellectus muntte. 
Spinoza definieert adequaatheid als volgt:
Onder een adequaat idee versta ik een idee, dat wanneer men het op 
zichzelf en los van de relatie met het object beschouwt, alle wezen-
lijke eigenschappen of intrinsieke benoemingen van een waar idee 
heeft.6
Een adequaat idee presenteert zichzelf zo sub specie aeternitatis in zijn eeu-
wige aspecten zonder relatie met tijd (Vieillard-Baron, 2001b, p. 525). 
Spinoza beschouwt de zintuigelijke ervaring die altijd tijdsgebonden is, 
5 Ik gebruik hier de door Henri Krop in 2002 bezorgde Nederlandse uitgave van de Ethica. 
Spinoza de, B. (2002). Ethica (H. Krop, vert.) (Nederlandse Klassieken). Amsterdam: 
Uitgeverij Prometheus, p.131.
6 Ibidem, p.129.
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als onvoldoende om adequate kennis te genereren (Nadler, 2011). In de 
Verhandeling over de verbetering van het verstand geeft Spinoza7 het voorbeeld 
van het concept van een bol. Dat onststaat via een willekeurige oorzaak 
namelijk door een halve cirkel die om zijn eigen as draait. Uit die draai-
ing ontstaat een bol. Dat is volgens Spinoza een waar idee ofschoon in de 
natuur een bol zo nooit zou ontstaan. De beweging van de halve cirkel is 
onwaar zolang de gedachte op zichzelf staat, maar zodra we dezelfde ge-
dachte verbinden met de bol, is de gedachte waar. In die zin ligt het volgens 
Spinoza in de natuur van een denkend zijnde om ware adequate gedachten 
te vormen. Het is een gebrek van ons bewustzijn wanneer inadequate ge-
dachten in ons ontstaan.8 
Het commentaar van Bergson (EC:793) hierop is dat hoe meer we ons 
in dit spinozistische concept van het inadequate in relatie tot het adequate 
verdiepen, hoe meer we ons in de richting van het aristotelisme bewe-
gen, of meer nog naar de intelligible wereld van Plotinus (zie par. 2.5). Op 
platoonse wijze worden de ideeën opnieuw boven de zintuiglijke wereld 
gesteld. De zeventiende-eeuwse filosofie volgt volgens Bergson (EC:794) 
enerzijds het aristotelische pad door de ideeën meer in de zintuigelijke we-
reld te plaatsen, maar beschouwt anderzijds werkelijkheid en waarheid toch 
vooral als eeuwig gegeven. 
In de PM bespreekt Bergson (PM:1351) de derde soort kennis, de in-
tuïtie die Spinoza in de Ethica uitwerkt.9 Hij vergelijkt daar de indruk-
wekkende logische opbouw van de Ethica met de zware massa van een 
dreadnought slagschip (figuur 5) waar alles draait om industriële efficiëntie.10 
en zet die af tegen de lichte, bijna luchtige intuïtie, die in geen formule, 
hoe eenvoudig ook, kan worden uitgedrukt. De mathematisch denkende 
rede herkent weliswaar de adequate en noodzakelijke kennis sub species ae-
ternitatis, maar de derde soort kennis in de vorm van de intuïtie ziet de 
waarheid in één bewustzijnsact of oogopslag (Nadler, 2011). Het is 
7 Ik gebruik hier de in 2010 door Theo Verbeek bezorgde editie. Spinoza de, B. (2010). 
Verhandeling over de verbetering van het verstand (T. Verbeek, red.). Groningen: Historische 
Uitgeverij, p.64.
8 Ibidem, p.65.
9 Zie noot 5, p.197.
10 Cf. Blom, P. (2009). De duizelingwekkende jaren Europa 1900-1914. Amsterdam: De 
Bezige Bij, p.212
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(..) het gevoel van een samenvallen van de act waarmee onze geest 
de volmaakte waarheid kent en het mechanisme waarmee God het 
doet ontstaan (..)11
Dit citaat illustreert welke status Bergson toekent aan de intuïtie ten op-
zichte van de rationeel denkende geest en hoe hij zich het intuïtiebegrip 
van Spinoza toe-eigent. Hij stelt dat de intuïtie van Spinoza het mecha-
nistische en deterministische denksysteem uit de zeventiende eeuw bijna 
opblaast. Bijna, want de intuïtie van Spinoza laat dit systeem niet echt in 
zijn voegen kraken, omdat adequate ideeën die we volgens hem onmid-
dellijk inzien een absolute of goddelijke oorsprong hebben. Het universum 
blijft voor Spinoza een coördinatensysteem waarin iedere positie op ieder 
ogenblik in relatie met het voorafgaande ogenblik is bepaald en theoretisch 
op elk willekeurig moment is te berekenen. Dat het universum zo in elkaar 
zit, is iets wat we volgens Spinoza onmiddellijk zouden moeten inzien.
Bergson (IM:1432) noemt in tegenstelling tot Spinoza zijn eigen intu-
itie ‘metafysische intuïtie’ die zich als ‘integrale ervaring’, als ervaring van 
de gehele persoonlijkheid, laat definiëren: sub species durationes. In die zin 
11 ‘…le sentiment d’une coïncidence entre l’acte par lequel notre esprit connaît parfaite-
ment la vérité et l’opération par laquelle Dieu l’engendre (..)’ (PM:1351). 
Figuur 5 Naval History & Heritage. HMS Dreadnought (British Battleship 1906). 
http://www.history.navy.mil/photos/sh-fornv/uk/uksh-d/drednt9.htm.
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   102 05-09-14   09:44
103
Duréereconstructie vanuit de moderne filosofie tot 1900
is de bergsoniaanse intuïtie net als de spinozistische absoluut. De bergso-
niaanse intuïtie is ondanks haar absolute karakter een metafysische functie 
van het menselijk denken en niet zoals bij Spinoza een eigenschap van een 
oneindig, goddelijk weten dat ons in één oogopslag het adequate doet zien. 
Toch is het waarschijnlijk dat de aarzeling die Bergson (IM:1423) beschrijft 
om zelf de term intuïtie te introduceren is ingegeven door het denken van 
Spinoza. 
3.2.3. Leibniz
Een volgende denker door wie Bergson zich liet inspireren, is Leibniz. 
Volgens Bergson (EC:793) ziet Leibniz tijd evenals ruimte als een onbe-
trouwbare waarneming, omdat hij de werkelijkheid net als Descartes en 
Spinoza als onveranderlijk beschouwt. Dat de werkelijkheid in de tijd fun-
damenteel verandert, wordt volgens Bergson door Leibniz en zijn tijdge-
noten als een illusie afgedaan. Immers, zo parafraseert Bergson (EC:793) 
Leibniz, als de monaden niets anders uitdrukken dan de verscheidenheid 
van uitzichten op het geheel, dan lijkt de geschiedenis van een geïsoleerde 
monade nauwelijks iets anders dan de pluraliteit van gezichtspunten die 
één monade kan innemen op zijn eigen substantie. De tijd bestaat ver-
volgens uit het geheel van gezichtspunten van iedere monade op zichzelf, 
zoals ruimte het geheel van gezichtspunten is van alle monaden op God. 
Leibniz12 gebruikt de stad als voorbeeld om dit inzicht te verduidelijken, 
een voorbeeld dat ook Bergson gebruikt (zie par. 1.3). Boas (1959, p. 504) 
wijst op de metafoor van de molen in de Monadologie van Leibniz als een 
andere oorsprong van de bergsoniaanse durée. 
Men is overigens genoodzaakt toe te geven dat de waarneming en 
wat ervan afhangt niet verklaard kan worden door mechanische oor-
zaken, dat wil zeggen door figuren en bewegingen. Stel voor dat er 
een Machine is waarvan de structuur denken, voelen en waarnemen 
mogelijk maakt; men zou hem uitvergroot kunnen opvatten, terwijl 
de verhoudingen gelijk blijven, teneinde er binnen te kunnen gaan 
zoals in een molen. En dit gesteld, zou men door hem van binnen te 
bezoeken, alleen maar delen vinden die elkaar aandrijven en nooit 
iets wat een waarneming zou kunnen verklaren. Dus moet men het 
12 Leibniz, G. W. (1686). Metafysische verhandeling (M. Karskens, vert.) (Dixit). Bussum: 
Het Wereldvenster, p.85.
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zoeken in een Enkelvoudige Substantie en niet in een samenstelling 
of Machine.13
Als de monade of enkelvoudige substantie een waarneming is, dan is zij 
psychologisch en net als de ziel ondeelbaar. In de monadologie van Leibniz 
is passieve herinnering niet meer voldoende, maar is actieve reflectie een 
noodzaak. Volgens Beaufret (1984, p. 89) werkt het geheugen bij Leibniz 
anders dan bij Descartes, waar de zintuiglijke waarneming slechts de laagste 
vorm van de geest is. Door het geheugen, zo interpreteert Beaufret Leibniz, 
blijft de ziel voortbestaan als een morele entiteit die vatbaar is voor Gods 
oordeel. Als de geest in essentie geheugen is, dan is vergetelheid slechts 
schijn zoals slaap een voorlopige secundaire toestand is van waaruit we 
kunnen ontwaken. 
In de EC zet Bergson zich af tegen Spinoza en Leibniz vanwege hun 
mechanistische en finalistische opvattingen. De leibniziaanse monadenleer 
lijkt volgens Bergson (EC:794) meer op de plotiniaanse ‘intelligibile’ en de 
bovenzinnelijke wereld die eeuwig voortduurt (zie par. 2.5.). Deze denk-
wijze voert terug naar het neoplatonisme uit de Oudheid (zie hoofdstuk 
twee). 
3.2.4. Berkeley
In het Avant-propos van MM plaatst Bergson (MM:162) Berkeley tegenover 
de mechanical philosophers14 Spinoza en Leibniz. Berkeleys verdienste is dat 
hij aan de secundaire kwaliteiten van de materie evenveel waarde toekent 
als aan de primaire kwaliteiten van de geest. Primaire kwaliteiten zijn uit-
gebreidheid, figuur, beweging, rust, ondoordringbaarheid; secundaire slaan 
op alle andere zintuiglijke kwaliteiten als kleur, geluid en smaak. Niet-
waarnemende geesten kunnen volgens Berkeley niet bestaan en materie 
13 ‘On est obligé d’ailleurs de confesser qve la perception, et ce qvi en depend, est inex-
plicable par des raisons mecanique, c’est à dire par les figures et par les mouuements. Et 
feignant qv’il y aye une Machine dont la structure fasse penser, sentir, avoir perception; 
on pourroit la concevoir aggrandi en conservant les memes proportions, en sorte qv’on 
y puisse entrer comme dans un moulin. Et cela posé, on trouuera en la visitant au 
dedans, qvu des pieces qvi se poussent les unes les autres, et jamais de qvoy expliqver 
une perception. Ainsi c’est dans la Substance Simple, et non dans le composé ou dans 
la machine, qv’il faut chercher. Aussi n’y at-il qve cela qv’on puisse trouuer dans la 
Substance Simple, c’est à dire les perceptions et leurs changemens. C’est en cela seul aussi 
qve peuuent consister toutes les Actions internes des Substances Simples.’ Zie Leibniz, 
G. W. (1998/1720). Monadologie. Stuttgart: Philipp Reclam, pp.18,17.
14 Term door Bergson gebruikt in de MM (MM:162).
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bestaat bij de gratie van de waarnemende geest, maar niet op zich. Zijn is 
waargenomen worden óf waarnemen: esse est percipi.15
De tijd bestaat bij Berkeley niet los van de geest. Toch bestaat de tijd 
niet in de geest, maar slechts in relatie met een waarnemende geest. De 
idee tijd kent geen modi of eigenschappen; het is een object van de geest 
en daarvan afhankelijk. De tijd is een opeenvolging van ideeën in iemands 
geest en subjectief. De tijd van de een kan sneller gaan dan die van de ander 
(Mooij, 2001, p. 154).
’t Wil mij echter voorkomen dat tijd, geabstraheerd van de opeenvol-
ging der bewustzijnsinhouden in onze geest …niets is. Hieruit volgt 
dat de duur [’t leven-] van een eindige geest gerekend moet worden 
naar ’t aantal bewustzijnsinhouden en handelingen welk achtereen-
volgens door deze geest ervaren en verricht worden.16
Hier introduceert Berkeley de idee van de (bewustzijns)stroom als continue 
opeenvolging. Een andere hogere tijd is er niet. Ook Berkeleys opvatting 
van het getal dat tijd impliceert, is afhankelijk van de geest. Hij hanteert een 
vergelijkbare argumentatie als Bergson waarbij hij het getal als een geheel 
en tellen als een product van de geest ziet.
Bergson (PM:1350) bespreekt Berkeley als voorbeeld om zijn eigen in-
tuïtiebegrip te verhelderen, waarvan de precieze betekenis, als niet talig of 
conceptueel, moeilijk te begrijpen is. Een filosofisch systeem komt niet 
voort uit discussies in een bepaalde tijd, maar staat daar als filosofische in-
tuïtie onafhankelijk tegenover; zij is in die zin vergelijkbaar met de intuïtie 
van de kunstenaar of schrijver. Een filosoof die zijn naam waardig is, heeft 
immers altijd maar één ding gezegd en dat ding is tijdloos (zie citaat hoofd-
stuk een; PM:1350).
Berkeleys opvattingen vallen voor Bergson in vier punten uiteen. Het 
eerste punt is de zojuist besproken theorie van ‘het bestaan is waargeno-
men worden’ (vision) die door idealisme is gekenmerkt. Het tweede betreft 
Berkeleys pretentie dat abstracte en algemene ideeën zich slechts nomi-
nalistisch tot woorden laten reduceren. Het derde punt gaat over de geest 
15 Berkeley, G. (1734). A Treatise Concerning the Principles of Human Knowledge (D. Clarke, 
red.). Philosophical Writings. Cambridge: Cambridge University Press, p. 84-3.
16 ‘Time therefore being nothing abstracted from the succession of ideas in our minds, it 
follows that the duration of any finite spirit must be estimated by the number of ideas or 
actions succeeding each other in that same spirit or mind’ (Berkeley, 2008/1734, p.122). 
Vertaling zie Berkeley 1922/1710, p. 68.
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als werkelijkheid waar ook het willen een rol speelt: het spiritualisme en 
voluntarisme. Het vierde punt is de veronderstelling van het bestaan van 
een persoonlijke God, die concreet in de wereld werkzaam is, achter alle 
materiële manifestaties: het theïsme. 
Volgens Armstrong (1914, p. 432) hangen deze aspecten in het systeem 
van Berkeley met elkaar samen als een organisch geheel, maar daarmee 
hebben we Berkeleys bedoelingen nog niet volledig in het vizier. Volgens 
Bergson hebben we daarvoor een bemiddelend beeld (image médiatrice) no-
dig tussen nog net materie en de net niet meer aanraakbare geest. Volgens 
Bergson (PM:1355) maakt dit fantoom de kern uit van Berkeleys leer. We 
draaien er steeds omheen zonder het volledig te begrijpen.
***
Bergson (EC:794; PM:1350) verwijt de antieke en de moderne filosofie 
dat zij geen oog hebben voor de absolute durée als een werkelijkheid die 
niet in één keer gegeven is, maar continu en temporeel evolueert. In hun 
metafysica gaan zij uit van een allesomvattende wetenschap, waarin de wer-
kelijke wereld samenvalt met het zintuiglijke. Bij de antieken is die weten-
schap boven de empirische wereld geplaatst en bij de modernen in de zin-
tuiglijk waarneembare wereld. Maar bij zowel de modernen als de antieken 
is de werkelijkheid ineens, in haar geheel en voor eeuwig gegeven. 
Bergson (EC:776) betoogt dat er tussen de wetenschap van de antie-
ken en die van de modernen dezelfde verhouding bestaat als tussen het 
oog wanneer dit eerst de fases van een beweging ziet en vervolgens de 
veel nauwkeurigere weergave van die fases waarneemt als momentopna-
mes. Het gaat weliswaar om hetzelfde cinematografisch mechanisme maar 
de moderne versie bereikt een nauwkeurigheid die de eerste niet heeft 
(EC:776). Het lijkt op het verschil tussen foto en film. Beide zijn een uit-
snede uit de voortdurend veranderende werkelijkheid, maar de één laat een 
unieke momentopname zien, terwijl de ander een montage is van heel veel 
beeldjes achter elkaar die op een bepaalde snelheid worden afgespeeld.
Als we, aldus Bergson (EC:730), de wereld opvatten als gebaseerd op 
een wiskundig beginsel dan moeten de dingen ook logisch uit dat begin-
sel voortkomen. In de dingen zelf is dan echter niet meer sprake van een 
werkoorzaak in de zin van een vrije keuze. Alles is dan vooraf bepaald. Dit is 
volgens Bergson precies de leer van Leibniz en Spinoza. Als alles op mathe-
matische wijze causaal door God gepredestineerd is, dan valt determinisme 
moeilijk te ontkennen. Dit wijst Bergson af (EC:730).
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In de EC bekritiseert Bergson (EC:732) de bekende cartesiaanse twijfel 
als een vals probleem:17 ik kan alles wegdenken behalve het feit dat ik dit 
wegdenk. Bergson (EC:746) onderschrijft zijn kritiek op Descartes met 
een gedachte-experiment dat gaat over het Niet of het Niets. Wanneer een 
bezoeker een kamer wordt binnengeleid die nog niet van meubels is voor-
zien dan kan hem worden verteld dat er nog niets is (zie ook paragraaf 6.4). 
Maar toch is er wel iets in de kamer. Zo is de kamer gevuld met lucht, maar 
daar kunnen we niet op zitten. De kamer bevat op dat moment niets wat 
we als iets kunnen beschouwen. Zo vullen we leegten als de afwezigheid 
van iets bruikbaars. Zo denken we volgens Bergson (EC:746) dat de wer-
kelijkheid een leegte of het Niet opvult. Het Niet wordt dan begrepen als 
de afwezigheid van alles wat er weliswaar niet feitelijk maar toch rechtens 
eerder is dan de dingen. Dat is het waandenkbeeld dat Bergson (EC:746) 
probeert te verjagen. In de continuïteit van de zuivere bergsoniaanse durée 
kan tussen het bewustzijn van twee dingen als twee verschillende bewust-
zijnstoestanden niet een lege bewustzijnstoestand bestaan als een bewust-
zijn van een Niets. Het Niets als de ontkenning van alle dingen vernietigt 
immers zichzelf en verschrompelt tot een holle klank. Het heeft evenwei-
nig inhoud als ‘Alles’ (EC:747). 
In de durée zetten bewustzijnstoestanden zich zonder interval in el-
kaar voort. Het is een ononderbroken opeenvolging. Aangenomen dat dat 
zo is, hoe merken we dan dat een toestand is opgehouden en een andere 
is begonnen? De nieuwe toestand moet op een of andere manier van de 
vorige verschillen. Bergson betoogt dat de verschillen kwalitatief van aard 
zijn, maar zij moeten wel door een instantie of een bewustzijn worden op-
gemerkt. Dat we onszelf zo in een introspectie tegenkomen staat sinds het 
cogito van Descartes vast. Op zijn minst hebben we een intuïtie van een cen-
trale instantie. Maar zodra we dat als een ik conceptualiseren of analyseren 
of het zelfs een ik noemen, dan doen we in de ogen van Bergson een con-
cessie aan het intellect. We delen het ik intellectueel op in stukken, zetten 
de tijd stil of we verruimtelijken iets wat niet verruimtelijkt kan worden. 
De bergsoniaanse intuïtie hakt in de kern dingen niet in stukken, maar vat 
ze als gehelen op. Toch maakt Bergson (IM:1396) een scherp onderscheid 
tussen zowel het ik (moi) en zijn ervaringen als tussen innerlijke en uiterlijke 
ervaring. Hij onderscheidt bovendien aan de oppervlakte een stolling in de 
voortgaande stroom die de ware aard van het zelf openbaart, en waar de 
bewustzijnstoestanden elkaar wederzijds doordringen.
17 Descartes, R. (1979/1637). Over de methode. Meppel: Boom, p 70.
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Onder deze fijn geslepen kristallen en dit aan de oppervlakte bevro-
ren vlies loopt een ononderbroken stroom, in niets vergelijkbaar met 
wat ik heb zien voortvlieden.18
Bergson gelooft in de onmiddellijke ervaring als manier om kennis te ver-
werven, in het Frans aangeduid als connaître; deze kenvorm staat tegenover 
het weten, in het Frans savoir. Het kijken naar een schilderij geeft een an-
dere ervaring dan erover lezen. Boas (1959, p. 506) wijst op een uitspraak 
van Bergson (IM:1396) in de Introduction à la metaphysique waar hij beweert 
dat de metafysica de wetenschap is die het zonder symbolen kan stellen.19 
Dat betekent dat metafysica de wetenschap is die gedwongen is te zwijgen. 
Het onzegbare is niet in woorden uit te drukken. 
Er is tenminste één werkelijkheid die we allemaal van binnen uit 
vatten, door middel van intuïtie en niet door louter analyse. Dat is 
onze eigen persoon in zijn voortvlieden door de tijd. Dat is ons ik 
dat duurt. We kunnen intellectueel of liever gezegd geestelijk met 
geen enkel ander ding meevoelen. Maar zeker voelen we met onszelf 
mee.20
Bergson ontkomt er niet aan zijn innerlijke observaties met talige onder-
scheidingen vast te leggen. Iets wat eigenlijk tegen zijn eigen uitgangspun-
ten indruist. 
Volgens Boas (1959, p. 509) twijfelt de Franse filosofische traditie er 
niet aan dat iets wat mentaal, spiritueel, of psychisch is, door onmiddellijke 
introspectie kan worden gekend. De opvattingen van Schelling, Maine de 
Biran en Renouvier, overgenomen door de Franse filosoof Ravaisson, heb-
ben deze introspectieve denkwijze bij Bergson voorbereid. Deze denkers 
komen in de volgende paragrafen aan de orde.
18 ‘C’est, au-dessous de ces cristaux bien découpés et de cette congélation superficielle, 
une continuité d’écoulement qui n’est comparable à rien de ce que j’ai vu s’écouler’ 
(IM:1397). Vertaling uit: Bergson, 1989, p. 53.
19 ‘La métaphysique est donc la science qui prétend se passer de symbols’ (IM:1396).
20 ‘Il y a une réalité au moins que nous saisissons tous du dedans, par intuition et non par 
simple analyse. C’est notre propre personne dans son écoulement à travers le temps. 
C’est notre moi qui dure. Nous pouvons ne sympathiser intellectuellement, ou plutôt 
spirituellement, avec aucune autre chose. Mais nous sympathisons sûrement avec nous-
mêmes’ (IM:1396).Vertaling uit: Bergson, 1989, p. 52.
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3.3. Tijd als innerlijke inspanning: Maine de Biran
Bergson bespreekt de achttiende-eeuwse filosoof Maine de Biran (1766 – 
1824) niet in zijn hoofdwerken, maar wel in verschillende brieven, toespra-
ken, boekbesprekingen en artikelen. Maine de Biran is de filosoof bij wie 
de belichaming van de tijd als inspanning (effort) een centrale plaats inneemt. 
Hij dacht als een van de eersten na over de grondslagen van de psycholo-
gie. Volgens Bergson (Pfr:1171) wordt hij ten onrechte een Franse Kant 
genoemd. Weliswaar is hij een tijdgenoot van Kant, maar zijn filosofie is 
volstrekt anders. Maine de Biran plaatst zijn filosofie halverwege tussen een 
soort empirisme, dat slechts fenomenen erkent, en een metafysisch dogma-
tisme dat pretenteert de dingen op zich, in hun wezen, te vatten. Innerlijke 
ervaring staat bij Biran voorop, waarbij de aandacht vooral uitgaat naar de 
invloed van gewenning en herhaling van zintuiglijke invloeden. De filosofie 
van Biran is volgens Bergson (Cor:408) te beschouwen als een primitieve 
fenomenologie.
De idee waarvoor hij pleit, is dat het bewustzijn van de inspanning 
wordt veroorzaakt door het besef van een antithese tussen ‘hyper-
organische’ kracht (dat wil zeggen een kracht van een andere aard 
dan van het organisme) en de weerstand van het organisme tegen 
de werking van deze kracht; de willekeurige beweging doet zich 
voor wanneer deze kracht overgaat in zekere zin tot de omtrek van 
de beweging die het organisme daarvoor passief en automatisch had 
uitgevoerd. Het bewustzijn van inspanning is voor Biran dus niet de 
gewaarwording van de uitzending van een zenuwimpuls, maar het 
gevoel van weerstand dat de spieren en zenuwen stellen tegenover 
iets wat onstoffelijk is.21
Volgens Beaufret (1984, p. 117) verwijst de idee ‘inspanning’ naar de filo-
sofie van Plotinus en het boven zichzelf uitstijgen naar het visioen van het 
Ene of Volmaakte door inspanning van de wil. Iets wat Plotinus volgens zijn 
21 ‘L’ídée dont il est parti, c’est que la conscience de l’effort est faite du sentiment d’une 
antithèse entre la force “hyperorganique” (c’est-à-dire une force d’une autre nature 
que organisme) et la résistance de l’organisme à l’action de cette force; le mouvement 
volontaire se produit quand cette force repasse en quelque sorte sur les contours des 
mouvement qu’avait auparavant exécutés passivement et automatiquement l’organisme. 
La concience de l’effort n’est donc pas, pour Biran, la perception de l’émission de l’influx 
nerveux, mais le sentiment de la résistance que les muscles et les nerfs opposent à quelque 
chose n’est pas materiel’ (Crs:688).
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leerling Porphyrius slechts vier keer in zijn leven overkwam.22 Wahl (1962, 
p. 73) beweert dat er bij Biran sprake is van een ‘hyperorganisch’ cq. spiritu-
alistisch voorbijgaan aan het zuiver fysiologische, ofschoon de denkschema’s 
wel aan het organische leven zijn ontleend. 
Maine de Biran heeft een hang naar het mystieke als hij zijn filosofie 
van de materiële wereld probeert af te grenzen. Hij baseert zijn onderzoek 
op intuïties, maar komt niet tot dezelfde resultaten als Bergson (Boas, 1959, 
p. 508). In tegenstelling tot Maine de Biran zal Bergson niet intuïtie maar 
durée tot de kern van zijn filosofie maken. 
Biran heeft de ambitie gehad de inzichten van de fysiologie over te 
brengen naar een soort protopsychologie. Biran zegt zelf dat zijn idee ‘in-
spanning’ is geïnspireerd op de stoïcijnen, die langs de weg van de apatheia, 
dat wil zeggen door vrij te zijn van hartstochten tot zelfinzicht wilden gera-
ken. Deze stoïcijnse methode van introspectie van Biran sprak Bergson aan.
Het is in het bewustzijn, in de diepgaande en toch onvolledige intu-
itie die ons eigen is, dat Maine de Biran de gezochte overgang dacht 
te vinden tussen het zijn en het verschijnen, tussen het relatieve en 
het absolute.23
De filosofische en vooral sprituele constellatie waar volgens Jäger (1917, p. 
10) de metafysica van Bergson uit is voortgekomen, is in feite een reactie op 
het materialisme van Condillac en zijn leerling Destutt de Tracy, met hun 
sensualistische psychologie. Zij komen tot de conclusie dat het met behulp 
van passieve gewaarwordingen niet mogelijk is het ik als activiteitsprincipe 
te begrijpen. Vanuit dat standpunt ontstaat een soort organisch spiritualisme. 
De materialist Destutt de Tracy betoogt al vóór Schopenhauer dat het we-
zen van de mens uit de wil bestaat. Maine de Biran plaatst daarom de wil 
als activiteitsprincipe in een soort psychofysiologische spierspanning die 
door directe innerlijke apperceptie als een kracht, als een ik, als een wil tot 
handelen kan worden begrepen. 
Het komt er volgens Wahl (1962, p. 75) bij Maine de Biran op neer dat 
hij wil weten waaraan noties, die wij door onze observatie van ons ik waar-
nemen zoals oorzaak en substantie, hun universele waarde ontlenen. Wahl 
22 Cf. Plotinus. (2005). Enneaden (R. Ferwerda, vert.). Budel: Damon. p.54.
23 ‘C’est bien dans la concience, c’est dans l’intuition approfondie et pourtant incomplète 
que nous avons de notre propre nature, que Maine de Biran a cru trouver l’intermédiaire 
cherché entre l’être et le paraître, entre le relatif et l’absolu’ (Crs:408-409).
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(1962, p. 75) parafraseert Maine de Biran als hij stelt dat ons bestendige 
(durable) ik verbonden is met de ziel:
Ik heb altijd het absolute van mijn bestendige bestaan voor ogen; an-
ders zou ik de variaties van mijn fenomenologisch zijn niet kunnen 
beoordelen. Het is de tegenwoordigheid van dit invariabele absolute 
dat ons moet troosten. Maar wat is het? Het is onmogelijk voor ons 
om het te benoemen. Alleen God voelt en ziet het.24 
Als metafysicus beschouwt Maine de Biran het innerlijk waargenomene als 
iets wat volledig met het ik samenvalt. Hij ziet begrippen als kracht, een-
heid, vrijheid en oorzaak vanuit het innerlijk als zaken die met de besten-
dige kern van de mens zijn verbonden. Deze kern wordt als het absolute 
gezien waar alleen God het fijne van weet. Toch is het Maine de Biran niet 
gelukt van zijn dynamisme, dat op dat van Leibniz lijkt, een systeem te bou-
wen. Hij kon geen methode vinden om de overgang van de psychologie 
naar de metafysica te maken. 
Het spiritualisme zoals dat van Maine de Biran probeert door dergelijk 
diepgaand bewustzijnsonderzoek greep op de tijdservaring te krijgen. Kant 
(1975b, p. b46|a31; 1975b, p. b48|a32) heeft gezegd dat de tijd geen em-
pirisch - en zelfs geen discursief begrip - is, maar een zuivere vorm van de 
zintuiglijke aanschouwing. Verschillende tijden zijn slechts delen van één en 
dezelfde oorspronkelijke tijd. Tijdsdelen kennen volgens Kant noodzakelij-
kerwijs begrenzing om de grootte ervan te bepalen. Daarom kan de hele 
oneindige voorstelling van de tijd niet als begrip zijn gegeven, maar ligt er 
een onmiddellijke aanschouwing aan ten grondslag. Deze ontdekking van 
Kant betekent volgens Schopenhauer (1999, p. 62) dat tijd en ruimte ook 
op zichzelf, los van hun inhoud en niet alleen in abstracto gedacht, maar di-
rect aanschouwd kunnen worden. Ze vormen het meest algemene moment 
van de waarneming. Deze kantiaanse opvatting over tijd zien we terug in 
zowel de Franse als de Duitse filosofie na Kant. 
In het spiritualisme van de negentiende eeuw ontstond bovendien de 
idee dat de werkelijkheid met verstandelijke middelen nooit volledig is te 
vatten. Er blijft van de werkelijkheid een rest die onkenbaar is. Kant heeft 
deze conclusie al getrokken, maar zijn opvolgers hebben dit idee verder 
24 ‘J’ai toujours présent, l’absolu de mon être durable; autrement je ne pourrais juger des 
variations de mon être phénoménique. C’est la présence de cet absolu invariable qui 
doit nous consoler. Mais qu’est-il? Il nous est impossible de le dire. Seul Dieu le sent et 
le voit’ (Wahl. J., 1962, p. 75).
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uitgewerkt. De oplossing om deze rest op het spoor te komen, wordt zeker 
aan het begin van de negentiende eeuw in de menselijke geest zelf gezocht. 
Het is de weg naar binnen, de weg van het innerlijk (Chevalier, 1928, p. 17). 
Dit spoor loopt aan Duitse kant via Fichte, Jacobi en Schelling, maar ook 
via Hegel en Schopenhauer. Aan Franse kant wordt dit spoor gevolgd door 
de neocritisist Renouvier en door Ravaisson, de leermeester van Bergson. 
De opvattingen van Maine de Biran tonen aan hoe Bergson ertoe kwam 
durée aan het bewustzijn te koppelen, waar we haar door inspanning in-
tuïtief in zuivere vorm kunnen aanraken. Daarmee loopt de ontwikkeling 
van het bergsonisme via Aristoteles en Plotinus naar Maine de Biran en ten 
slotte naar Ravaisson. 
3.4. Tijd als gewoonte: Ravaisson
Janicaud (1997, p. 124) karakteriseert de verhouding tussen Ravaisson 
(1813-1900) en Bergson als die tussen meester en gezel. Over en weer 
bestond waardering en respect. Bergson was een student van Ravaisson aan 
de École Normale Superieure (Gutting, 2002, p. 11). Bergson geeft meermaals 
aan veel aan Ravaisson te danken te hebben. Zijn er in het denken van 
Ravaisson aanknopingspunten te vinden voor mijn stelling dat de durée 
van Bergson niet alleen continu maar ook discontinu is?
Volgens Janicaud (1997, p. 217) staat Bergson net als Ravaisson in de 
traditie van het spiritualisme, maar hij geeft er wel een eigen invulling aan. 
Grosso modo is het spiritualisme de stroming die aan de geest de grootste 
waarde toekent. In het spiritualisme is de geest de plaats van de hogere 
mentale functies zoals intelligentie, wil en esthetisch oordeel. Het gaat in 
het spirituele project niet om lagere denkvormen als emotie en zintuiglijke 
gewaarwording, want die horen te veel bij het dier in de mens. De geest is 
een menselijke aangelegenheid. Het gaat om de innerlijke ervaring van za-
ken als geheugen en waarneming die, zoals werd verondersteld, voort zou-
den komen uit het lichamelijke en het motorische, kortom uit de natuur. 
Mentale processen werden indirect afgeleid uit gewaarwordingen van het 
lichaam. Zo komt het spiritualisme tot de vraag of het geheugen niet een 
gewoonte, een mémoire-habitude is, geënt op automatische of onwillekeurige 
bewegingen die we maken (Gutting, 2002, p. 11).
Het is zeker dat Bergson tweeslachtig tegenover het spiritualisme stond. 
Dit komt omdat denkers als Ravaisson weliswaar veel waarde toekennen 
aan biologische en natuurlijke processen, maar daarin de vrijheid van han-
delen onmogelijk achten. Bergson verzet zich tegen dergelijke determi-
nistische opvattingen. Centraal in het denkproject van Bergson staat juist 
het onderzoek naar de menselijke vrijheid. Niet voor niets heet de Engelse 
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vertaling van de ED Time and Free Will (2008). In het voorwoord van de 
ED schrijft Bergson:
Wij hebben te midden van de problemen die gemeenschappelijk zijn 
aan de metafysica en aan de psychologie, het probleem van de vrij-
heid gekozen. We proberen vast te stellen dat elke discussie tussen de 
deterministen en hun opponenten bijvoorbaat een verwarring van 
de durée met de uitgebreidheid, van de opeenvolging met gelijktij-
digheid, van kwaliteit met kwantiteit impliceert: (....).25
Ravaisson ent zijn speculatieve aanpak, uitgewerkt in het boek De l’habitude, 
op Maine de Biran. Hij zet zich bovendien af tegen het in de negentiende 
eeuw volop aanwezige materialisme van onder andere Marx en Feuerbach. 
Voor hem is het glashelder dat het voor de geest ten diepste mogelijk is 
vanuit zijn scheppende spontaniteit kennis sui generis te verkrijgen over 
het geheel van geestelijke gevoelens en verstandsuitingen. Daarvoor is wel 
een uiterste wilsconcentratie nodig die de geest tot zichzelf laat komen. 
Spiritualisten als Ravaisson zoeken een oplossing voor het fenomeen ‘ge-
woonte’ (habitude). Wahl (1962, p. 70) betoogt in zijn Tableau de la philosphie 
française dat het een curieus kenmerk van de Franse filosofie van de negen-
tiende eeuw is daar zoveel belang aan te hechten. Een gewoonte is immers 
een gedraging die zich in de tijd herhaalt, maar bewust wordt aangestuurd. 
Als dit niet het geval is spreken we van een automatisme. Gewoonte heeft 
dus een bewustzijnscomponent. Zij onderscheidt zich van spontaniteit dat 
geen herhaling, maar vernieuwing is. In die zin staat gewoonte dichtbij 
continuïteit, terwijl spontaniteit de continuïteit juist doorbreekt.
De continuïteit van het leven als totaliteit laat zich niet anders dan met 
krachtige analogieën aantonen. Dat doen Maine de Biran, Ravaisson en 
Bergson dan ook vaak. De geest heeft te midden van zijn verdwijnende op-
eenvolging van toestanden ook zelf durée. Juist deze duurzame verandering 
(changement durable) levert volgens Jäger (1917, p. 11) de voorwaarde voor 
het ontstaan van gewoonte op als bewuste herhaling en niet als automa-
tisme. Jäger (1917, p. 11) stelt dat materie geen gewoontes kent omdat er in 
het materiële een directe overgang is van potentia naar actus. Het essentiële 
25 ‘Nous avons choisi, parmi les problèmes, celui qui est commun à la métaphysique et à 
la psychologie, le problème de la liberté. Nous essayons d’établir que toute discussion 
entre les déterministes et leurs adversaires implique une confusion préalable de la durée 
avec l’étendue, de la succession avec la simultanéité, de la qualité avec la quantité: (…)’ 
(ED:3).
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van de geest is juist dat hij zich als vermogen (potentia) duidelijk van de han-
deling (actus) onderscheidt. Vermogen van de geest overleeft in de tijd, maar 
in een act wordt het onderscheid tussen geest en handeling opgeheven en 
gaat het van gelijkvormigheid over in noodzakelijkheid zoals in het materi-
ele zijn, dat daarom homogeen is. Daartegenover is leven als de successieve 
eenheid in de tijd een heterogeen geheel als één en hetzelfde subject dat 
onder verschillende vormen en epochès zijn innerlijke potentie ontwikkelt 
(Jäger, 1917, p. 11). 
Kenmerkend voor Ravaisson en Maine de Biran is de overtuiging dat 
zij gewoonte en inspanning als bijzondere psychofysiologische momenten 
hebben ontdekt, waarmee een stapsgewijs tot een metafysische geestelijke 
werkelijkheid doordringen mogelijk is. Door nauwkeurige waarneming 
leidt fysieke inspanning tot de idee of illusie van inspanning als geestelijk 
idee. Zo ontstaan gewoontes die gaandeweg een innige verbinding vor-
men van ideële momenten (doelvoorstellingen) en een werkelijk streven. 
In sommige grensgevallen vallen ze zelfs volledig met elkaar samen. Deze 
koppeling, of wederzijdse doordringing van subjectieve en objectieve fac-
toren, maakt van gewoonte en inspanning fenomenen die voor deze spiri-
tualistische denkers uitermate geschikt zijn om te onderzoeken. Toch is het 
hen volgens Jäger (1917, p. 12) niet gelukt het metafysische, bij Ravaisson 
vooral gebaseerd op het aristotelische standpunt, boven het psychische uit 
te tillen of toe te passen. Het bleef bij vage analogieën. 
Maar deze psychometafysica heeft wel de weg vrij gemaakt voor een 
van mechanistische elementen vrije teleologisch-organische opvatting van 
het psychische. Deels treffen we die opvatting ook bij Bergson aan. Jäger 
(1917, p. 12) concludeert dat het werk van Bergson bij uitstek geschikt 
is de tegenstellingen op te heffen tussen het bijzondere spiritualisme van 
Ravaisson en Maine de Biran enerzijds en de materialistische wereldbe-
schouwing van bijvoorbeeld Condillac anderzijds. 
3.5. Tijd als intellectuele aanschouwing: Schelling
Het centrale begrip intellektueller Anschauung in het werk van Schelling is 
verwant aan de intuïtie van de durée van Bergson.26 Schelling was een jon-
gere tijdgenoot van Kant, maar stond onder invloed van de wil en daad fi-
26 Twee Duitse dissertaties uit het begin van de vorige eeuw onderzoeken de relatie tussen 
Schelling en Bergson. Jäger (1917) promoveert in 1917 op een proefschrift met de titel 
Das Verhältnis Bergson zu Schelling, waarin hij aantoont dat de metafysisca van Bergson 
een poging is de natuurfilosofische basisnoties van Schelling te vernieuwen. In 1929 
promoveert Richter (1929) op een proefschrift ‘Intuition’ und ‘Intellektuelle Anschauung’ 
bei Schelling und Bergson. 
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losofie van Fichte. Ofschoon Schelling nauwelijks door Bergson zelf wordt 
aangehaald is zijn denken volgens Lovejoy (1961, p. 27) wel via Renouvier 
en Ravaisson bij hem beland (PM:1458).
Bergson (PM:1271) noemt Schelling alleen in La pensée et le mouvant. 
Hij beschrijft daar zijn aarzeling om het begrip intuïtie te gebruiken voor 
de intieme kennis van de geest door de geest en de kennis van de geest 
over de materie (IM:1423). Deze aarzeling komt voort uit het feit dat veel 
denkers onder wie Schelling intuïtie tegenover verstand plaatsen. Bergson 
(PM:1271) doet dat niet omdat het hem er om gaat de zuivere durée te 
vinden. Hij wijst op de onmacht van het conceptuele en wetenschappelijke 
denken om tot die kern van de geest door te dringen. Bovendien verwerpt 
hij Kants idee van een supra-intellectuele intuïtie. 
***
Bij Kant27 (KrV:A31) is tijd namelijk een subjectieve, a priori kenvorm die 
als innerlijke aanschouwing in de zintuigen gereed ligt en die de waarne-
ming van gelijktijdigheid of opeenvolging mogelijk maakt (KrV:B49). Kant 
maakt een onderscheid tussen de innerlijke en uiterlijke zintuigen. De tijd 
gaat vooraf aan de voorstellingen die we in het bewustzijn maken. Het is 
een formele voorwaarde waarmee we onze inwendige indrukken ordenen. 
De tijd als aanschouwingsvorm stelt alleen maar wat voor als er iets in de 
geest28 geplaatst wordt door de eigen activiteit van de geest. De geest wordt 
door zich zelf geprikkeld en wel door wat Kant (KrV:B67) een innerlijke 
zintuiglijkheid wat zijn vorm betreft noemt. Het zichzelf innerlijk of intellec-
tueel aanschouwen van een subject ziet Kant (KrV:B67) als een probleem.
Kant (KrV:B399) komt in de Paralogismen hierop terug. Het denkende 
ik is het voorwerp van innerlijke zin, van tijd, maar het ‘ik‘ is een volstrekt 
lege voorstelling, waarvan men niet eens kan zeggen dat het een begrip is, maar 
alleen dat het een bewustzijn is dat alle begrippen begeleidt. Door dit ik, of hij, of het 
(het ding) dat denkt (..).29 Het is het transcendentaal subject dat slechts door 
gedachten die zijn predicaat zijn, wordt herkend en waarvan we op zichzelf 
27 Ik maak hier gebruik van de uitgave Kant, I. (1975). Kritik der reinen Vernunft, erster Teil, 
zweiter Teil. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft en de Nederlandse vertaling 
Kant, I. (2004). Kritiek van de zuivere rede. Amsterdam: Boom.
28 Kant (KrV:B87,68) spreekt van ‘Gemüt’ dat in de Nederlandse vertaling is vertaald met 
‘geest’ (Kant, 2004).
29 ‘von der man nicht einmal sagen kann daß sie ein Begriff sei, sondern ein bloßes 
Bewußtsein, das alle Begriffe begleitet. Durch dieses Ich, oder Er, oder Es (das Ding) 
welches denket (..). (KvR:A346). Vertaling uit Kant, 2004, p.340.
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geen begrip kunnen hebben. We draaien daarom in een voortdurende cirkel 
rond, omdat we steeds gebruik moeten maken van dezelfde (lege) voorstel-
ling om over iets te oordelen. Volgens Kant is het een ongemak omdat het 
bewustzijn niet alleen een voorstelling is waarmee we een object kunnen 
onderscheiden, maar tegelijkertijd een vorm van oordelend denken zonder 
meer.
***
De kritiek van Schelling richt zich op dit ongemak: het ik als het prin-
cipe van alle filosofie. Schelling zoekt naar de samenhang tussen denken 
en zijn en beschouwt geest en natuur als identiek. Zijn filosofie is een ob-
jectief soort idealisme waarin subject en object met elkaar zijn verbonden 
(Richter, 1929, p. 8). Het Ding an sich kan onmogelijk de oorzaak zijn voor 
zo iets levends als een subject of het ik. Het niet-ik of object komt juist voort 
uit een als geheel vrij voorgesteld ik. Schelling veronderstelt zodoende het 
ik als de oorspronkelijke en noodzakelijke verhouding tot het objectieve. 
De intellectuelle Anschauung, die aan de vrijheid van een actief ik vooraf gaat, 
vormt voor Schelling de zekerheid van een evenwicht tussen de objectieve 
wereld en het subjectieve ik. Schelling poneert een bewustzijn dat zowel 
immanent als transcendent naar de wereld is. De tijd als duur verplaatst zich 
bij hem naar de natuur als de gegeven objectieve wereld waarvan de mens 
zelf deel is. Tijd is niet iets wat onafhankelijk van het ik bestaat, maar het 
ik is tijd als werkzaamheid of activiteit (Tätigkeit) gedacht (Schelling, 2000, 
pp. 135-213).
Bij Bergson zien we op twee manieren een met Schelling vergelijkbare 
argumentatie. Allereerst stelt hij in het voorwoord van MM zowel het ide-
alisme als het realisme te willen overwinnen (MM:161). Het sleutelwoord 
daarvoor is image als een bepaalde vorm van zijn of bestaan (existence) dat 
meer is dan wat de idealist ‘voorstelling’ noemt, maar minder dan wat de re-
alist ‘ding’ noemt. Ten tweede zien we bij Bergson (ED:67) dat enerzijds het 
bewustzijn immanent wordt ondergedompeld in de tijdstroom van durée 
waarbij het ik zich laat leven, en anderzijds het bewustzijn de tijdsstroom 
transcendent overstijgt door de mogelijkheid een zuivere duur te veronder-
stellen die naar het absolute reikt. Bergson:
Maar filosoferen bestaat nu juist uit het zich via een intuïtie plaatsen 
in het innerlijk van die concrete werkelijkheid ten aanzien waarvan 
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de Kritiek van buitenaf twee tegenovergestelde gezichtspunten in-
neeemt, de these en de antithese.30
De intellectuele Anschauung van Schelling is allereerst oorspronkelijk zelf-
bewustzijn. Hij maakt tussen subject en object geen onderscheid: in de 
absolute act van de intellectuelle Anschauung worden we ons van onszelf be-
wust en is alles gegeven (Richter, 1929, p. 18). In die zin voegt Schelling 
een diepere laag toe aan het bewustzijn, iets wat bij Kant ontbreekt, maar 
wat we bij Bergson terugzien in het moi profond. Het gaat hier volgens 
Schelling om een absoluut en vrij weten, omdat daarvoor geen bewijzen, 
gevolgtrekkingen of bemiddeling door begrippen noodzakelijk zijn. Het 
zelfbewustzijn bij Schelling is de absolute act waarmee het denkende zelf 
zelf tot object wordt (Richter, 1929, p. 20). In het ik zijn object en sub-
ject als oorspronkelijke identiteit tegengesteld, maar heffen ze zich ook op. 
Het één is niet zonder het ander mogelijk (Richter, 1929, p. 20). Schelling 
veronderstelt een realiteit buiten de geest omdat het weten niet alleen op 
begrippen en voorstellingen kan berusten. Dat zou immers een cirkelrede-
nering opleveren.
Maar Schelling is geen ‘biosoof ’ zoals Bergson, omdat hij de natuur niet 
als zodanig maar vanuit een voorstellende geest transcendentaal produceert. 
De natuurfilosofie van Schelling bestaat uit de afleiding van de kenmer-
ken van de natuur uit de kenmerken van de zichzelf kennende individuele 
geest, het eigenlijke ik dat als diepste werkelijkheid zichzelf onderkent en er 
uitdrukking aan geeft. Dit is volgens Richter (1929, p. 24) een metafysische 
hypothese die de vorm van een moedige poging aanneemt om met de mid-
delen van de geest reductief de veelvoudigheid van empirische natuurfeiten 
te vatten. De natuur is volgens Schelling de eindeloze strijd tussen het gees-
telijke en het materiële die met de relatieve zege van de menselijke geest als 
zelfbewustzijn is geëindigd. Volgens Schelling zijn de wetten van de natuur 
analoog aan de wetten van de intelligentie (Richter, 1929, p. 24). 
Richter (1929, p. 25) stelt nog een belangrijk verschil met Bergson vast. 
Bergson ziet het wezen van de natuur in haar uniciteit, haar kwalitatieve 
verscheidenheid en oneindige veelvoudigheid en haar onophoudelijke 
groeien en vernieuwen. De intellectuelle Anschauung van Schelling rukt zich 
juist los van de empirisch feitelijke opeenvolging van veelvoudigheid in 
de natuur en van de heterogene bewustzijnstoestanden; zij treedt binnen 
30 ‘Mais philosopher consiste précisément à se placer, par un effort d’intuition, à l’intérieur 
de cette réalité concrète sur laquelle la Critique vient prendre du dehors les deux vues 
opposées, thèse et antithèse’ (IM:1430). Vertaling uit Bergson, 1989, p. 96.
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in een continue opeenvolging van een ondanks zijn verscheidenheid ho-
mogeen bewustzijn. Het bewustzijn, zoals Bergson het opvat, verschilt dus 
fundamenteel van dat van Schelling. Bij Schelling is het wezen van het 
bewuste ik het benadrukken van de noodzaak van een geestelijk vatten van 
de werkelijkheid vanuit het normatieve gebruik van de rede. Bij Bergson 
heeft het bewustzijn als vermogen om te oordelen en voorstellingen te 
vormen een praktisch doel, namelijk de overleving van het subject. Het 
systeem van Schelling heeft echter een sterk schematisch karakter en bezit 
niet de vrijheid die het denken van Bergson kenmerkt (Richter, 1929, p. 
26). Wat Schelling en Bergson met elkaar verbindt is dat beiden de nood-
zaak voelen om met andere dan rationele of begripsmatige middelen de 
werkelijkheid te benaderen. Volgens beide filosofen levert de gebruikelijke 
weg van het verstand inhoudelijk verlies op. Vanaf het midden tot het einde 
van de negentiende eeuw sluiten spiritualistische, fenomenologische en 
verstehende benaderingen, die de werkelijkheid via empathisch begrijpen, 
wezensschouw, intuïtief beleven of sympathiek invoelen willen verstaan, 
hierbij aan.
Net als de intellectuelle Anschauung van Schelling is de intuïtie van Bergson 
geen natuurlijke toestand van de mens, maar een wilsinspanning of een 
kwalitatieve sprong om buiten de alledaagse houding van het ongeïnteres-
seerde schouwen te treden. De dommelende herder moet wakker worden. 
Of zoals Bergson het formuleert:
Men moet de zaken geweld aandoen om met een wilsact het ver-
stand buiten zichzelf te duwen.31
De vraag is welke positie deze wilsact, die het intellect buiten zichzelf duwt, 
inneemt? Is dit een wilsact die kiest tussen het discursieve verstand, dat de 
werkelijkheid opdeelt, of de intuïtie, die meedrijft op de continue stroom 
van bewustzijnstoestanden?32 Staat de wil boven de intuïtie en het ver-
stand of valt hij als sprong of beweging buiten de durée en is hij in die zin 
absoluut? Bergson poneert aan het begin van zijn filosofische carrière in 
tegenstelling tot Schelling geen actief ik, maar een subject dat direct bij 
31 ‘Il faut brusquer les choses, et, par un acte de volonté, pousser l’intelligence hors de chez 
elle’ (EC:659).
32 Richter (1929, p. 43) stelt de vraag of de durée van Bergson niet vooral psychologisch 
geduid moet worden, waarbij aan de zelfbeschouwing van zichzelf niet valt te ontkomen. 
Hij vraagt zich af of Bergson het leven niet eenvoudigweg ziet als ‘een dommelende 
herder die naar zijn eigen bewustzijnsstroom zit te kijken’ (zie IM:1416;Bergson, 1989, 
p. 78). 
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zichzelf en in zichzelf is. Richter (1929, p. 45) constateert dat Bergson geen 
duidelijk onderscheid maakt tussen subject als noodzakelijke drager van 
belevenissen en het subject als psychologische toestand. Bergson probeert 
uit het zichzelf beleven het wezen van het bewustzijn te bepalen en vindt 
dat in een op ieder moment zichzelf vernieuwend bewustzijn. 
Volgens Richter (1929, p. 49) bestaan er tussen Schelling en Bergson fun-
damentele verschillen. Schelling is in de kern een rationele filosoof wiens 
filosofisch uitgangspunt ligt vervat in een gepostuleerd ik. Bij Bergson is de 
intuïtie een vermogen buiten iedere ratio om. De bemiddeling bij Schelling 
van de intellectuelle Anschauung tussen ik en natuur is bij Bergson tot een 
directe ervaring van de werkelijkheid geworden.
Schelling en Bergson vinden elkaar in de afwijzing van het mechanis-
tische denken van Descartes. Bij beiden staat het vitale voorop. In het vi-
tale ontstaat bij Bergson de scheppende evolutie, het continue vernieuwen 
en groeien die niet volledig door het rationele denken begrepen kunnen 
worden. De levensdrang (élan vital) als oorspronkelijke kracht in de natuur 
laat zich niet in vaste rationele vormen begrenzen (Richter, 1929, p. 67). 
Vormen zijn immers momentopnames van continue verandering. Met deze 
opvatting over vorm of product als relatieve stilstand staat Bergson dicht 
bij Schelling. Beide filosofen zijn het er over eens dat wat wij ding noe-
men voortdurend verandert. Volgens Schelling bestaat ontwikkeling uit een 
spanningsverhouding tussen continuïteit en vorm, oneindig expansieve en 
belemmerende kracht. Het leven is zowel een grote en oneindige beweging 
als een uiteenvallen in ontelbare individuele vormen en soorten. In die zin 
betekent leven niet alleen eenheid, maar ook deling. 
Bergson stelt de ontwikkeling van het leven als durée créatrice voor. Durée 
is uitvinding of helemaal niets, onherhaalbaar, kwalitatief, het continu op-
borrelen van absoluut nieuwe vormen. Het is niet de wiskundige tijd, maar 
de werkelijke tijd van het worden. Alleen via de intuïtie is het mogelijk 
zich plots en discontinu in de durée te verplaatsen. Bergson formuleert die 
overgang in de scheppende durée in een passage uit de EC als volgt:
Maar dit bewustzijn dat een voorwaarde is voor schepping, doet zich 
pas daar voor waar schepping mogelijk is. Zij dommelt in wanneer 
het leven tot automatisme is veroordeeld; zij ontwaakt zodra de mo-
gelijkheid van een keuze weer aanbreekt.33
33 ‘Mais cette conscience, qui est une exigence de création, ne se manifeste à elle-même que 
là où la création est possible. Elle s’endort quand la vie est condamnée à l’automatisme; 
elle se réveille dès que renaît la possibilité d’un choix’ (EC:716).
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De gehele wereld is zo bezield: zelfs in dode stof zit nog een sprankje be-
wustzijn. Volgens Richter (1929, p. 80) is leven en de ontwikkeling ervan bij 
Bergson gelijk aan bewustzijn, en zit in dat bewustzijn een teleologisch ver-
langen naar schepping. Voor Bergson is schepping een voortdurende, conti-
nue bewustzijnsact, maar het onvoorziene nieuwe in dat scheppingsproces 
veroorzaakt discontinuïteit in het bewustzijn. 
Ik zie kortom een lijn die loopt van de problematisering van het kanti-
aanse transcendentale ego naar de intellectuele aanschouwing van Schelling 
en vervolgens naar de methodische intuïtie van Bergson. Zowel Schelling 
als Bergson gaat uit van een veranderlijke werkelijkheid en continue voort-
gang in het bewustzijn. Toch is Schelling ‘rationeler’ in die zin dat hij net als 
Descartes in de natuur nog verschillende en statische soorten onderscheidt, 
terwijl Bergson uitgaat van een geleidelijke evolutionaire ontwikkeling. 
Zowel Schelling als Bergson beschouwt intellectuele aanschouwing res-
pectievelijk intuïtie als een wilsact in het bewustzijn die inspanning vergt. 
Volgens Bergson moeten we ons zelfs met een sprong (d’emblée) - en dus 
discontinu zou ik zeggen - in de durée van het bewustzijn verplaatsen. En 
juist met deze sprong is naar ik meen de discontinuïteit gegeven.
3.6. Tijd als begrip in het neocriticisme: Renouvier
Charles Bernard Renouvier (1815-1903) komt slechts in een voetnoot in 
de ED bij Bergson (ED:51) ter sprake. De voetnoot bewijst dat Bergson 
met het werk van Renouvier bekend was. Of zoals Jankélévitch het stelt: 
Bergson citeert Renouvier, de man van het neocriticisme, nooit, 
maar denkt altijd aan hem. (Geciteerd in Bor, 1990, p. 150)
In die noot wordt het probleem van de discontinuïteit in de ervaring van de 
tijd aangestipt zonder dat het met zoveel woorden wordt gezegd. Bergson 
stelt durée voor als de voortgang van heterogene en kwalitatief verschil-
lende maar niet te onderscheiden bewustzijnstoestanden. Daartegenover 
staat de homogeniteit en kwantitatieve meetbaarheid van discrete objecten 
in de externe ruimte. Bergson vindt opeenvolging in het bewustzijn cruci-
aal voor de ervaring van de durée.
Volgens Lovejoy (1913) wijst de voetnoot van Bergson op een belang-
rijk debat34 tussen een aantal leerlingen van Renouvier over de vraag hoe 
34 Georges Noël, Lionel Alexandre Dauriac en François Thomas Pillon voerden als aan-
hangers van het neocriticisme dit debat in het tijdschrift La Critique Philosophique in de 
jaren tachtig van de negentiende eeuw (ED:51).
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het begrip getal is ontstaan. Het debat vond plaats in de tijd dat Bergson aan 
zijn ED schreef, maar was hem toen ontgaan. Is de getalsrelatie ‘opeenvol-
ging’ door opeenvolgende toestanden in het bewustzijn ontstaan óf heeft 
het een meer externe ruimtelijke oorsprong? De voetnoot van Bergson 
gaat weliswaar over tijd-kwaliteit en tijd-kwantiteit, maar daaraan vooraf 
gaat een opvatting over het ontstaan van het begrip ‘getal’, in het bijzonder 
het verschil tussen naast-elkaar-plaatsen (juxtaposé) en het elkaar-weder-
zijds-doordringen van entiteiten, objecten of toestanden. In het eerste geval 
zijn objecten discreet telbaar en in het tweede geval gaat het om kwalita-
tieve verschillen tussen toestanden in de geest.
Het probleem is dat geen tijdservaring mogelijk lijkt zonder de rudi-
mentaire ervaring van twee opeenvolgende en van elkaar onderscheiden 
toestanden. Noel en Dauriac zijn als deelnemers aan het debat van mening 
dat de aard van werkelijke opeenvolging (durée), die de vorm van de in-
nerlijke ervaring bepaalt, diepgaand wordt gehinderd door vormattributen 
uit de buitenwereld (Lovejoy 1913, p. 479). Een ander twistpunt betreft 
de voorstelling zelf van psychische feiten of toestanden in het bewustzijn. 
Kunnen die toestanden wel worden opgevat als discrete groottes in een 
continuüm en zijn ze als zodanig kwantitatief of getalsmatig meetbaar? 
Nee, zeggen de neocritici Noël en Dauriac die daarmee vooruitlopen op 
Bergson.
De neocritische school rondom Renouvier formuleert volgens Lovejoy 
(1913, p. 480) vier punten die Bergson later in de ED zal verwerken. Het 
eerste punt is dat de innerlijke ervaring de realiteit is die we het beste ken-
nen. Het tweede dat het bestaan in essentie temporeel is; het is een proces 
van absoluut worden. Het derde dat het de taak van de filosofie is de aard 
van de reële tijd te doorgronden. Het vierde dat de reële tijd veelal fout, 
dat wil zeggen in ruimtelijke termen, wordt voorgesteld. In feite zijn deze 
vier punten ontwikkeld vanuit kantiaanse principes. Over een vijfde punt 
bestaat tussen de neocritici minder overeenstemming. Als de reële tijd of 
de durée is ontdaan van haar ruimtelijke, externe representatie dan blijkt 
zij een zijnde, waarop de predicaten van kwantitatieve getalsattributen en 
mathematische veronderstellingen en begrippen niet van toepassing zijn. 
De vraag is dus hoe bij de wederzijdse doordringing van psychische 
toestanden twee bewustzijnsmomenten of meer specifiek twee temporele 
momenten in dat bewustzijn van elkaar kunnen worden onderscheiden. 
Voor mijn discontinuïteitsthese is het van cruciaal belang te weten hoe 
die transitie van het ene naar het andere bewustzijnsmoment verloopt. 
Wordt de transitie veroorzaakt door een intensiteitsafname van de ene be-
wustzijnstoestand, bijvoorbeeld jaloezie, en een toename van een andere 
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bewustzijnstoestand, bijvoorbeeld haat, of is er sprake van een plotselinge 
omslag van jaloezie in haat? Of nog belangrijker: veroorzaken zulke kwali-
tatieve omslagen, intensiteitsverschillen of kritische transities van onze be-
wustzijnstoestanden discontinuïteit in de innerlijke ervaring van de durée? 
***
Renouviers Essais de critique génénerale, premier essai uit 1854 analyseert de 
begrippen moment (instant), tijd (temps) en durée35 en beschrijft tevens de 
wet van de opeenvolging (Renouvier, 1854, p. 137). Renouvier stelt aller-
eerst vast dat die wet elementen gemeenschappelijk heeft met de geometri-
sche wet die posities in de ruimte beschrijft. De limiet van de opeenvolging 
is het instant of moment in het interval van de tijd (temps). Tijd kan nu eens 
bepaald, dan weer onbepaald zijn en hij moet volgens Renouvier (1854, 
p. 137) zo onbepaald mogelijk worden opgevat. Durée is als synthese van 
interval en limiet, van moment en tijd, de synthese van een bepaalde tijd. In 
een interval, gedefinieerd door twee willekeurige momenten, kunnen wil-
lekeurig en onbeperkt andere momenten worden geplaatst. Op die manier 
kunnen we ons geen twee momenten voorstellen zonder interval. Durée 
is de synthese van alle tussengeplaatste, mogelijke momenten tussen twee 
gegeven momenten. Daaruit bestaat volgens Renouvier (1854, p. 138) de 
meest abstracte vorm van duur. 
Volgens Renouvier (1854, p. 138; 1943, p. 17) is durée in de relatie tussen 
geheel en delen, opgevat als vat en inhoud, een kwantiteit van deeldurées. 
Die deeldurées laten zich meten door een bepaalde durée als eenheidsmaat, 
vooropgezet dat het lukt een maat vast te stellen. Continuïteit staat gelijk 
aan de onbeperkte deelbaarheid van de durée. Onbeperkte deelbaarheid 
veronderstelt dat de deeldurées ook weer onbeperkt deelbaar zijn en zo ad 
infinitum. Het probleem van het opdelen van de duur is dat het veronder-
stelt dat twee deelduren gelijktijdig aanwezig zijn en dat is in tegenspraak 
met de idee dat duur juist uitgaat van opeenvolging. Renouviers durée is 
dus een andere dan die van Bergson, bij hem is durée een ondeelbaar geheel 
zoals een melodie. 
Volgens Renouvier (1854, p. 138) is de synthese die de durée vormt 
eenvoudig en uniek. Durée is zowel wet, dimensie en richting als gestalte. 
35 Renouvier gebruikt de Franse term ‘durée’, maar het is uiteraard niet precies de ‘durée’ 
van Bergson. Er kan hier ook ‘duur’ worden gelezen. Vanwege Renouviers invloed op 
Bergson laat ik de term hier staan.
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Deze tijdsgestalte36 is vergelijkbaar met de voorstelling van de rechte lijn en 
vormt samen met de syntheses van punten de uitgebreidheid. Een rechte 
lijn bestaat immers uit limitatieve lijnpunten, die zelf weer zijn samenge-
steld uit rechtlijnige elementen. Op dezelfde manier gaat durée van het ene 
moment naar het andere, zonder zich te splitsen, zonder zich te lenen voor 
verschillende tijdsgestaltes. Het verschil tussen durée en de voorstelling van 
de rechte lijn zit in de substitutie van opeenvolging door verruimtelijking. 
Daarom is de categorie ‘opeenvolging’ geen onderwerp voor een weten-
schap als de meetkunde. 
De mogelijkheid om op een generieke en abstracte manier delen van de 
uitgebreidheid te bepalen, heeft volgens Renouvier (1854, p. 139) te maken 
met de verscheidenheid aan ontstaansmogelijkheden van een tijdsgestalte 
op basis van een willekeurig punt in een beweging. Op deze aanname is 
namelijk het meten van lijnen gebaseerd, terwijl de punt als meeteenheid 
ervan ongedefinieerd blijft. Als er slechts één dimensie en één constante 
richting zouden bestaan, dan levert dat een unieke rechte lijn op. Als een re-
latie tussen lijnstukken op een algemene manier en als een impliciete maat 
zou worden opgevat, dan zouden wij volgens Renouvier (1854, p. 139) niet 
een exact middel hebben om te meten tenzij we lijnstukken fixeren. 
Iedereen weet, aldus Renouvier (1854, p. 140), dat we de verschijnselen 
in de intervallen van de opeenvolging onmiddellijk zien, maar dat we ze 
niet kunnen vergelijken omdat ze niet nauwkeurig genoeg zijn. Dat is wat 
er met de durée aan de hand is; het ontbreekt aan een standaard. Durée 
wordt weliswaar als meetbaar voorgesteld, maar we kunnen haar delen niet 
met elkaar vergelijken of getalsmatig tellen. Indirecte meting van de durée 
en de beweging is volgens Renouvier wel mogelijk, omdat in de beweging 
twee elementen aanwezig zijn die zich buiten de durée in de uitgebreid-
heid bevinden. 
Elke voorstelling van de categorieën oorzaak, finaliteit, persoonlijkheid 
en het worden impliceert al opeenvolging of durée. De durée vormt synthe-
ses met andere categorieën zoals kwaliteit en relatie. Zij is een voorwaarde 
die behoort tot de hele natuur. Durée verbonden met de beweeglijke wer-
kelijkheid als kwaliteit openbaart zo in het bewustzijn een kantiaanse waar-
nemingsvorm (Bor, 1990, p. 152). Terwijl ruimte volgens Kant een vorm is 
van de intuïtief gegeven fenomenen, is tijd meer een vorm van de feiten 
van een empirisch bewustzijn en het geheugen.
36 Deze term ontleen ik aan Böhme, G. (1966). Über die Zeitmodi. Göttingen: 
Vandenhoeck&Ruprecht. P.41 en aan Grimaldi, N. (1993). Ontologie du temps. Paris: 
Presses Universitaire de France.p.27.
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In de Transcendentale analytica van de Kritiek van de Zuivere Rede stelt Kant 
(KvR:B93-20) dat de vaststelling van de zintuiglijke werkelijkheid niet vol-
doende is en dat er voor het wetenschappelijk weten synthetische oordelen 
a priori aan moeten worden toegevoegd. In grote lijn neemt Renouvier de 
categorieëntabel van Kant (KvR:B106|A80) over, maar de a priori vormen 
van de zintuiglijkheid, in het bijzonder die van de tijd behoren volgens hem 
toe aan het verstand en niet aan de zintuigen. Renouviers radicale verschil 
met Kant is volgens Mery (1972, p. 531) de algemene rol die hij toebedeelt 
aan de relatie, die in alle oordelen wordt geïmpliceerd. 
Kennis bestaat bij Renouvier uit zowel fenomenen als hun relaties, die 
tezamen de waarheid vormen. Er is geen absolute werkelijkheid, zoals in 
het scholastieke dogma adaequatio rei et intellectus van Thomas van Aquino. 
Alles is in die zin bij Renouvier betrekkelijk. Dit relatieprincipe schept een 
orde tussen de voorgestelde objecten die tegelijk subjectief is. Het zijn ver-
schijnt als een relationele categorie. De logica van Renouvier is een logica 
van relaties. 
Voor Renouvier blijft de werkelijkheid op zich overigens wel onken-
baar.37 Renouvier zet Kant in die zin voort door waarheidsgetrouw de 
structuur van de rede te beschrijven, maar volgt Kant als zijn voorganger en 
voorbeeld niet naar de letter (Mery, 1972, p. 530). Hij probeert tevergeefs 
het raadsel van de eeuwige god en zijn schepping van de temporele orde 
met mystiek en metafysica te verklaren (Mery, 1972, p. 531). Renouvier 
poogt tevergeefs zijn idee van de continue schepping met de onverander-
lijkheid van de wereld te verzoenen wat eerder ook Descartes niet lukte. 
Het verschil van inzicht tussen Bergson en Renouvier spitst zich vooral 
toe op Kants opvatting dat we de werkelijkheid niet onvoorwaardelijk 
waarnemen, maar dat aan het kennen a priori voorwaarden zijn verbonden 
die het waarnemen eerst mogelijk maken. In het bijzonder tijd en ruimte 
zijn zulke algemene en noodzakelijke voorwaarden die als voertuigen in 
onze zintuigen gereed liggen als vormen van de aanschouwing. Ze zijn zo-
als Bor (1990, p. 152) zegt, de bril waardoor we de objecten zien, maar wel 
een bril die we niet kunnen afzetten. Sterker: als we de bril zouden kunnen 
afzetten dan zouden we de objecten kunnen zien zoals ze werkelijk zijn. 
Alleen is dat volgens Kant en Renouvier onmogelijk. Het Ding an sich blijft 
verborgen (Bor, 1990, p. 152).
De werkelijkheid wordt bemiddeld of gebroken door de bril van een 
verruimtelijkt en mathematisch voorgestelde tijd (Bor, 1990, p. 154). Die tijd 
37 In tegenstelling tot de Transcendentale analytica spreekt Renouvier zich niet uit over de 
Ttranscendentale dialectiek van Kant. Renouvier houdt vast aan de these en antithese van 
Kant en zegt niets over het Ding an sich (Mery, 1972, p. 532).
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zoals we die bij Kant en Renouvier aantreffen, vormt voor Bergson de steen 
des aanstoots. Volgens Bor (1990, p. 153) staan bij Kant ruimte en tijd op één 
lijn; ze zijn gelijkgeschakeld. Beide worden als homogeen opgevat. Volgens 
hem lokaliseert Kant fenomenen in ruimte en tijd als Erscheinungen. Het on-
kenbare Ding an sich valt daarbuiten. De ervaren tijd als durée maakt bij Kant 
geen deel uit van de gekende wereld, maar staat bij Bergson juist centraal. 
3.7. Conclusie
Wij zeiden het (…) al: welke naam we ook geven aan het ‘Ding 
an sich’, of we er nu de substantie van Spinoza, het Ik van Fichte, 
het Absolute van Schelling, de Idee van Hegel of de Wil van 
Schopenhauer van maken, hoe het woord zich ook zal vertonen met 
zijn welomschreven betekenis: het zal die verliezen, het zal zich ont-
doen van elke betekenis, zodra we het gaan toepassen op de totaliteit 
van de dingen.38
Wanneer Bergson filosofie begint te studeren, zo stelt Wahl (1962, p. 115), 
treft hij aan de ene kant denkers aan als Comte, Taine, J.S. Mill, en Spencer 
en aan de andere kant neokantianen als Renouvier. Achter de eersten pro-
fileert zich een traditie die op Berkeley en Hume teruggaat en achter de 
laatsten loopt het spoor naar Leibniz, Descartes en Plato. 
Naast het materialisme van Marx en Feuerbach en het positivisme van 
Comte bestaat er in Frankrijk in de laatste helft van de negentiende eeuw 
een sterke wending naar bewustzijnsonderzoek. Daarnaast vormen de 
ontwikkelingen in de biologie, in het bijzonder de evolutietheorieën van 
Lamarck, Spencer en Darwin, een belangrijke inspiratiebron voor Bergson. 
Vanaf zijn jaren op de École Normale Supérieure zet Bergson zich volgens 
Wahl (1962, p. 116) af tegen het kantianisme en omarmt hij het spence-
risme, maar dit blijkt als evolutietheorie te beperkt. De wereld van Spencer 
lijkt teveel op een spel patience: te gefragmenteerd. De tijd als durée speelt 
er geen rol.
***
38 ‘Nous le disions plus haut: qu’on donne le nom qu’on voudra à la « chose en soi », qu’on 
en fasse la Substance de Spinoza, le Moi de Fichte, l’Absolu de Schelling, l’Idée de Hegel, 
ou la Volonté de Schopenhauer, le mot aura beau se présenter avec sa signification bien 
définie: il la perdra, il se videra de toute signification dès qu’on l’appliquera à la totalité 
des choses‘ (PM:1290).
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Het voorafgaande maakt duidelijk dat Bergsons gedachtegoed voortkomt 
uit het neokantianisme en het spiritualisme. In het spiritualisme als the spi-
ritual turn staat de geest centraal (Bouchard, 1976, p. 254). De introspectie 
en de observatie van het bewustzijn vormt een bron van psychologische en 
fysiologische kennis. Het bewustzijn van het lichaam dat deel heeft aan de 
wereld, is weliswaar niet uitgesloten, maar de geestelijke inspanning (effort) 
staat voorop. 
We hebben gezien dat vanaf de zeventiende eeuw durée in het denken 
en tijd (temps) in de uitgebreidheid wordt gesitueerd. De uitgebreidheid is 
geschapen substantie die in de loop van de tijd aan verval onderhevig is. 
Duur daarentegen is onbepaalde of oneindige voortgang en gebonden aan 
de geest, die deel heeft aan God. Duur als getelde tijd is een modus van 
het denken die congruent is met de beweging van de hemellichamen, die 
te berekenen is. Deze modus van het denken wordt als helder en duidelijk 
beschouwd omdat hij zich laat uitdrukken in mathematische formules.
Berkeley gaat een stap verder dan de mechanische denkers door materie 
en geest te verbinden met de waarneming. Hij verplaatst de materie naar 
het innerlijk en maakt er een zuiver idee van (MM:162). Tijd of duur van 
een eindige geest moet worden geschat met het aantal ideeën of hande-
lingen die elkaar opvolgen in dezelfde geest (Berkeley, 2008/1734, p.122).
Kant reageert op deze sensualistische benadering met zijn copernicaanse 
wending. Tijd wordt bij Kant een innerlijk zintuig in een ‘ik’ waar we ons 
geen voorstelling van kunnen maken. Kants Duitse en Franse erfgenamen 
nemen daar geen genoegen mee. Aan Duitse kant ontstaat de identiteitsfilo-
sofie van Schelling en aan Franse kant het spiritualisme. Ik heb me vanwege 
het onderwerp van dit proefschrift vooral beziggehouden met de Franse 
erfenis van Kant. Die erfenis heeft eigenaardige kenmerken en loopt via 
Maine de Biran met zijn vroege psychofysiologie naar Schelling met zijn 
hoogabstracte idealistische egotheorie naar het spiritualisme van de neocri-
ticisten Renouvier, Ravaisson en Lachelier (Bouchard, 1976, p. 254).
Ik concludeer uit die erfenis dat de sleutel tot de ervaring van de dis-
continuïteit in de durée vooral in het bewustzijn moet worden gezocht. De 
intellectuele intuïtie van Bergson vertoont veel overeenkomsten met het 
innerlijk zintuig van Kant of de intellectuelle Anschauung van Schelling. Maar 
de vraag is of die intuïtie niet heel dicht aankruipt tegen een fundamenteel 
onkenbaar ik dat zich als een dommelende herder op de tijdstroom laat 
meedrijven. 
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4  Duréereconstructie vanuit de 
psychofysica, de fenomenologie en het 
pragmatisme 
‘Wij zijn de tijd. Wij zijn de onvermijdelijke 
parabel van Heraclitus de Duistere. 
Het harde diamant is niet ons thuis, 
maar ’t water; niet dat rust, doch dat verglijdt. 
Wij zijn de stroom, doch tegelijk die Griek 
die zich in de rivier beziet. Zijn beeld 
verandert in het water van de spiegel 
welk glas als vlam verandert’.1 
Jorge Luis Borges, Wij zijn de rivieren.
4.1. Inleiding
Bergsons denken sluit zoals eerder gezegd, aan bij de bewustzijnsfilosofen 
uit de negentiende eeuw.
De hele moeilijkheid van het probleem dat ons bezighoudt komt 
doordat we ons de waarneming voorstellen als een fotografische blik 
op de dingen, genomen vanaf een vast punt met een speciaal toestel, 
net zoals bij het waarnemingsorgaan, en die zich vervolgens uitbreidt 
in de hersenmassa door middel van een of ander chemisch of psy-
chisch verwerkingsproces.2 
1 Uit: Wij zijn de rivieren, Jorge Luis Borges, Het geheimschrift en andere gedichten (1999, p. 
311).
2 ‘Toute la difficulté du problème qui nous occupe vient de ce qu’on se représente la 
perception comme une vue photographique des choses, qui se prendrait d’un point dé-
terminé avec un appareil spécial, tel que l’organe de perception, et qui se développerait 
ensuite dans la substance cérébrale par je ne sais quel processus d’élaboration chimique 
et psychique’ (MM:188).
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Het model van de foto uit dit citaat gaat uit van het vaste punt van de ca-
mera. Bij een foto3 wordt het beeld vastgelegd op een gevoelige plaat door 
middel van een chemisch proces. Bij een filmopname wordt een dynami-
sche gebeurtenis beeldje voor beeldje opgenomen op een filmrol. Zowel 
foto als film veronderstelt een lens. Bovendien hanteert of richt de fotograaf 
of cameraman de lens. Als de film of de foto een metafoor is voor het be-
wustzijn dan is de vraag waar we de cameraman, waar we de lens en waar 
we het mechanisme van de ronddraaiende filmrol in het bewustzijn moeten 
situeren. Is de cameraman zowel wil, verstand, als intuïtie? Is hij the man in 
the machine? Is de lens het oog en is het celluloid het geheugen? En zorgt 
het draaimechanisme4 voor de opeenvolging van bewustzijnstoestanden?
Figuur 6 West, T. (1900). T J West With Movie Camera 1900. NSDK. In: 
Http://www.probertencyclopaedia.com/photolib/people/T%20J%20West%20With%20
Movie%20Camera%201900.htm.
Indien de beweging een reeks posities is en de verandering van een 
reeks toestanden, dan bestaat de tijd uit onderscheiden naast elkaar 
geplaatste stukken. Ongetwijfeld zeggen we dan dat ze elkaar opvol-
gen, maar die opeenvolging is vergelijkbaar met cinematografische 
filmbeelden: de film zou tien, honderd, duizend keer sneller kunnen 
draaien zonder dat er iets verandert aan wat er zich afspeelt; indien 
hij oneindig snel zou draaien, indien de vertoning (dit keer buiten 
het apparaat) een momentopname zou worden, dan nog zouden het 
3 Cf. Gualtieri, A. (2010). Photography and the Age of the Snapshot. In P. Brooker, A. 
Gasiorek, D. Longworth & A. Thacker (Eds.), The Oxford Handbook of Modernisms (pp. 
522-539). Oxford: Oxford University Press, p.532.
4 Bij de filmcamera’s van rond 1900 moest de cameraman niet alleen de camera richten, 
maar tegelijkertijd een slinger bedienen om de filmrol te laten draaien (zie figuur 6) .
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dezelfde beelden zijn. Een aldus begrepen opeenvolging voegt dus 
niets toe; zij laat eerder iets weg; zij wijst eerder op een tekort; zij 
drukt een gebrek uit van onze perceptie, die veroordeeld is de film 
beeld voor beeld te detailleren in plaats van hem in zijn geheel te 
begrijpen.5
Beweging als een reeks posities op een lijn en verandering als een reeks 
toestanden zijn te vergelijken met filmbeelden en tijd, maar niet met durée, 
want daar zijn bewustzijnstoestanden niet naast elkaar geplaatst, maar door-
dringen elkaar. De essentie van de durée is flux, waarbij de continuïteit van 
de transitie de verandering zelf is. Zij is ondeelbare substantiële verandering. 
Als het verstand er een reeks naast elkaar geplaatste toestanden van maakt, 
dan is dat kunstmatig (artificielle) zoals in de paradoxen van Zeno. 
Bergson (PM:1259) spreekt in één adem over beweging en verandering. 
Toch is de formulering continuité de transition merkwaardig, omdat het over-
gangen en dus onderbrekingen in de flux suggereert. Sub specie durationis 
lijkt alles continu en in wording, maar er wordt geen rekening gehouden 
met overgangen, plotselinge verandering of discontinuïteit in de ervaring 
van tijd. Bergson maakt geen onderscheid tussen verandering en wording. 
James heeft evenals Whiterhead onoverkomelijke bezwaren tegen het ver-
warren van wording en verandering. Genereert de filmvertoning als meta-
foor voor de externe werkelijkheid slechts de illusie van de herhaalde disc-
continuïteit van 25 discrete beeldjes per seconde of ervaart het bewustzijn 
als filmtoeschouwer juist de kwalitatieve scènewisselingen als discontinuï-
teit? Het raakt de kernvraag naar discontinuïteit in de ervaring van de tijd. 
Of zoals Chevalier (1924, p. 193) het omschreef:
…(..) wij introduceren in de eenheid van ons psychische leven onre-
gelmatigheden, die kernen van discontinuïteit zijn: in die zin bestaat 
onze durée uit crises en momenten, (…) deze durée is in essentie 
discontinu; maar tenslotte is die discontinuïteit nooit een uitsnede, 
5 ‘Si le mouvement est une série de positions et le changement une série d’états, le temps 
est fait de parties distinctes et juxtaposées. Sans doute nous disons encore qu’elles se 
succèdent, mais cette succession est alors semblable à celle des images d’un film cinéma-
tographique: le film pourrait se dérouler dix fois, cent fois, mille fois plus vite sans que 
rien fût modifié à ce qu’il déroule; s’il allait infiniment vite, si le déroulement (cette fois 
hors de l’appareil) devenait instantané, ce seraient encore les mêmes images. La succes-
sion ainsi entendue n’y ajoute donc rien; elle en retranche plutôt quelque chose ; elle 
marque un déficit; elle traduit une infirmité de notre perception, condamnée à détailler 
le film image par image au lieu de le saisir globalement’ (PM:1259).
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maar onthult ons aan onszelf in heel zijn onuitputtelijke rijkdom de 
diepe eenheid van ons ik en de ondeelbare continuïteit van ons in-
nerlijke leven.6 
Discontinuïteit in bewustzijnstoestanden ligt eerder voor de hand dan con-
tinuïteit. Waarom zou er in een bewustzijn niet net als als in een film plot-
seling sprake kunnen zijn van een scènewisseling die haaks (of discontinu) 
staat op het verdere (continue) verloop van de film? Een mooi voorbeeld 
daarvan is de openingsscène uit de film Touch of Evil van Orson Welles 
uit 1958, waarbij aan het begin een tikkende tijdbom in de kofferbak van 
een auto wordt gestopt en dan lang een Mexicaanse grensstad van bovenaf 
wordt gefilmd totdat de bom de auto laat exploderen. Deleuze (1989, p. 
142) haalt deze openingsshot aan in The Time-image juist om die disconti-
nuïteit te illustreren. 
Maar al die veranderingen vinden wel plaats binnen één en dezelfde 
bewustzijnsstroom. Hoe kan dat en hoe kunnen we dat meten? Dat zijn de 
vragen waar de ‘bewustzijnswetenschap’ en de psychologie zich rond 1900 
mee bezighouden. Deze wetenschappelijke belangstelling voor het bewust-
zijn is een reactie op de enorme technologische vernieuwingen (zie para-
graaf 0.4). Dit blijkt uit de furore die de psychoanalyse van Freud en Jung 
doormaakt, uit de opkomst van de fenomenologie van Husserl, maar ook 
uit het werk van vroege experimentele psychologen als Wundt, Fechner, 
Helmholz en James die bewustzijnstoestanden willen meten. 
Zo toont de wet Weber-Fechner aan dat een gewaarwording in het be-
wustzijn van bijvoorbeeld een geluid of melodie in intensiteit kan af- of 
toenemen, zonder dat dit synchroon loopt met de intensiteit van een ex-
terne geluidsbron (Bem, 2008, p. 188). Er kan een verschil bestaan tussen 
externe prikkels en de ervaring ervan. Bergsons interesse voor deze tak van 
wetenschap is door dit soort problemen gewekt. Zijn kritiek hierop valt 
vanwege de kwantificerende benadering te begrijpen. 
Net als Bergson distantieert ook de fenomenoloog Husserl zich van 
de natuurwetenschappelijk georiënteerde analyse van het tijdsbewust-
zijn. Fenomenologisch gezien vormt het tijdsbewustzijn het wezen of de 
6 ‘…() nous introduisons dans l’unité de notre vie pychique des irrégularités, qui sont des 
noyaux de discontinuité: en ce sens, notre durée, faite de crises et de moments, (…) cette 
durée est essentiellement discontinue; mais enfin cette discontinuité, qui n’est jamais une 
coupure, ne fait que nous révéler à nous-même, dans toute leur richesse inépuisée, l’unité 
profonde de notre moi et l’indivisible continuité de notre vie intérieur’ (Chevalier, 1924, 
p. 193).
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oorsprong van de tijd (Mooij, 2001, p. 192). De fenomenologie van Husserl 
(2000), in het bijzonder die van het innerlijke tijdsbewustzijn, sluit naad-
loos aan bij de spiritualistische inslag van de toenmalige Franse filosofie 
(zie hoofdstuk drie). Perri en Jacobs (2010, p. 115) stellen vast dat Husserl 
Bergsons intuïtie als methode kende en dat hij de Introduction à la métap-
hysique van Bergson had gelezen.7 Het is duidelijk dat Bergson het werk 
van Husserl kende8, maar ernaar verwijzen doet hij nauwelijks. Bergson en 
Husserl komen overeen in hun problematisering van het bewustzijn.
In dit hoofdstuk onderzoek ik of de ervaring van de tijd in de feno-
menologie van Husserl en in het pragmatisme van James als continu of 
discontinu wordt opgevat. Ik begin dit hoofdstuk met een uiteenzetting 
van de problematisering van het bewustzijn door de psychologie van rond 
1900. Vervolgens zet ik het bergsonisme af tegen drie analyses van tijd en 
bewustzijn: het pragmatisme en radicale empirisme van James (1842-1910), 
de fenomenologie van Husserl (1859-1938) en het kritisch realisme van 
Lovejoy (1873-1962). James en Husserl stonden sympathiek tegen over 
Bergson, terwijl Lovejoy uitgesproken kritisch was. 
4.2. Bergson en de psychofysici
Bergson maakt evenals psychofysici als Wundt, Fechner en anderen stu-
die van de menselijke binnenwereld. Bij het bewustzijn is onduidelijk 
wat uit de buitenwereld komt en wat uit de binnenwereld stamt. We zien 
de worsteling met dit onderscheid terug bij Bergson in wat hij refraction 
noemt: een soort breking die ontstaat door het veruiterlijken van innerlijke 
bewustzijnstoestanden. 
Bergson (ED:5;42) kritiseert de psychofysici Fechner en Weber omdat 
zij mentale of bewustzijnstoestanden kwantitatief door middel van experi-
menten willen meten. Fechner experimenteert om de verhouding in in-
tensiteit tussen psychische gewaarwordingen en fysische prikkels te bepalen. 
Voor diverse zintuiggebieden (gehoor, tast, gezicht) probeert hij het nog net 
waarneembare verschil tussen bepaalde prikkels vast te stellen. Op een ge-
wicht van 30 gram is 1 gram meer of minder nog net te merken, maar bij 
minder dan 1 gram niet meer. Deze verhouding 1:30 is bepalend voor de 
gewaarwording, niet het verschil in gewicht zelf. Fechner ontdekt dat deze 
verhouding logaritmisch is (Bem, 2008, p. 189).
7 Dat zou blijken uit een manuscript van Husserl (A I 5/22a-23b) uit 1910.
8 Bergson, H. (2002). Correspondances (André Robinet, red.). Paris: Presses Universitaire 
de France. p.528
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Net als Lovejoy (1913, p. 475) ziet Bergson psychologische of bewust-
zijnstoestanden niet als gewone ‘grootheden’ (magnitudes) die kwantitatief 
met elkaar vergeleken kunnen worden. De toename van de intensiteit van 
een bewustzijnstoestand is geen kwantitatieve optelling van homogene 
eenheden - dat leidt maar tot verruimtelijking - maar is kwalitatief. Mentale 
processen zijn niet kunstmatig te isoleren. Zij doordringen en beïnvloeden 
elkaar wederzijds. 
Als we bijvoorbeeld de kwalitatieve bewustzijnstoestand ‘haat’ nemen 
dan zet deze zich volgens Bergson ononderbroken voort in een andere 
kwalitatieve bewustzijnstoestand, zoals ‘liefde’, waarbij beide toestanden niet 
gelijktijdig aanwezig kunnen zijn, maar elkaar wel wederzijds doordringen. 
Er bestaat dus een overgangsgebied, een soort ‘haat-liefde verhouding’. Als 
er eerst sprake is van haat en later van liefde, dan moet er een instantie zijn 
die op basis van herinnering of geheugen op enig moment het verschil 
maakt tussen die toestanden. 
Bergson (ED:108) zegt dat toestanden als haat of liefde de hele per-
soonlijkheid reflecteren, terwijl de taal er algemene begrippen van maakt, 
alsof die toestanden voor iedereen gelijk zouden zijn. Dit is ook het verwijt 
dat Bergson (ED:109) Fechner en Wundt maakt. Zij reduceren het ik tot 
een aggregaat van bewustzijnsfeiten, gewaarwordingen, gevoelens en be-
grippen, waaraan zij een waarde of een getal koppelen en behandelen de 
interne kwalitatieve bewustzijnstoestanden als opeenvolgende naast elkaar 
geplaatste discontinue feiten, die kunnen worden gemeten (MM:322). 
Het gezonde verstand gaat er vanuit dat dit meten mogelijk is, maar fi-
losofisch leidt het tot een vicieuze cirkel. In de rekenkunde is het duidelijk 
dat een getal een vaste positie in een getallenreeks inneemt, waarbij het 
ene getal groter is dan het andere. De waarneming van ‘grootte’ of intensi-
teit van een bewustzijnstoestand behoort echter zelf ook tot een bewust-
zijnstoestand, waarmee we in een vicieuze cirkel belanden. Russels (1912) 
kritiek op Bergson richt zich onder meer op dit punt. Toch spreken we, 
volgens Bergson, bij zowel een bewustzijnstoestand als in de wiskunde van 
‘grootte’. Is er tussen ‘grootte’ en intensiteit sprake van iets gemeenschap-
pelijks? We komen daar niet uit, volgens Bergson (ED:6), als we van twee 
soorten ‘kwantiteit’ spreken, de ene extensief en meetbaar en de andere 
intensief en eigenlijk voor meting niet toegankelijk. 
Indien een kwantiteit groter of kleiner kan worden, indien men om 
zo te zeggen het minste in het hart van het meer bemerkt; is zij niet 
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daardoor deelbaar, daardoor uitgebreid? En is het dan geen tegen-
spraak om van een niet-extensieve kwantiteit te spreken?9
Het gezonde verstand komt in zoverre overeen met het filosofische den-
ken, dat beide een zuiver intensief bewustzijnsfenomeen als een ‘grootte’ 
opvatten. Het gaat hier echter niet om ‘grootte’ als begrip of woord, maar 
meer om metaforen die ‘grootte’ suggereren. We stellen ons een wilsinspan-
ning bijvoorbeeld voor als een springveer die een grotere ruimte inneemt 
wanneer zijn spanning afneemt (ED:7). De veer is dan een beeld (image) of 
metafoor voor de samentrekking van het heden dat zich naar de toekomst 
als het ware ruimtelijk in ‘grootte’ uitbreidt. 
We moeten dus geloven dat wij het intensieve in het extensieve om-
zetten en dat de vergelijking van twee intensiteiten tot stand komt of 
op zijn minst tot uitdrukking komt door een vage intuïtie van een 
relatie tussen twee uitgebreidheden.10
Het gaat Bergson (ED:5) dus om een intuïtieve interpretatie van kwalita-
tieve veelvoudigheid, waar wel sprake is van verschil (différence), maar niet 
van onderscheid (distinction). Volgens Bergson (ED:44) is een gewaarwor-
ding kwalitatief en een prikkel kwantitatief. Het ervaren van warmte is niet 
een gewaarwording die varieert met graden op een thermometer. Een om-
slag van kwantiteit naar kwaliteit van bewustzijnstoestanden gaat gepaard 
met verwarring. Immers het kwalitatief verschillen van bewustzijnstoestan-
den maakt het mogelijk dat durée een voortgang of continuïteit is. Het is 
daarom van belang dit kwaliteitsverschil tussen bewustzijnstoestanden goed 
neer te zetten. 
Bergson (ED:45) prijst de originaliteit van Fechner omdat hij stelt 
dat gewaarwordingen met plotselinge sprongen veranderen, als de prik-
kel continu wordt verhoogd. Bergson erkent met Fechner dat kwalitatieve 
bewustzijnstoestanden, zoals gewaarwordingen, plotseling kunnen verande-
ren en zich discontinu kunnen gedragen ten opzichte van continue prik-
kels. De vraag is of zulke sprongsgewijze verschillen tussen kwalitatieve 
9 ‘Si une quantité peut croître et diminuer, si l’on y apercoit pour ainsi dire le moins au 
sein du plus, n’est-elle pas par là même divisible, par là même étendue? Et n’y a-t-il point 
alors contradiction à parler de quantité inextensive?’ (ED:6)
10 ‘Il faut donc croire que nous traduisons l’intensif en extensif, et que la comparaison de 
deux intensités se fait ou tout au moins s’ exprime par l’intuition confuse d’un rapport 
entre deux étendues’ (ED:7).
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bewustzijnstoestanden niet ook discontinue sprongen betekenen in de er-
varing van de durée.
Bergson bestrijdt de visie dat het bewustzijn zomaar van buitenaf aan 
het werk kan worden gezien. Bewustzijnstoestanden kunnen alleen wor-
den gemeten als ze zich manifesteren in waarneembaar en dus ruimtelijk 
gedrag. De opeenvolging van kwalitatief van elkaar verschillende innerlijke 
bewustzijnstoestanden, opgevat als durée, is niet waarneembaar en dus niet 
objectief te meten. 
Hoe we het ik ook onderzoeken, het ontsnapt altijd omdat in een der-
gelijke zelfanalyse bewustzijnstoestanden naast elkaar worden gezet en ge-
isoleerd. Dat past niet in de idee van het bewustzijn als een ononderbroken 
stroom die duurt en waarin geen onderscheid wordt gemaakt. Het naast 
elkaar zetten van psychologische toestanden veroorzaakt discontinuïteit 
omdat tussen twee naast elkaar geplaatste toestanden ook weer toestanden 
kunnen worden verondersteld en zo ad infinitum. In zulke steeds klei-
ner wordende psychologische tussenruimtes verdwijnt volgens Bergson 
(IM:1406) het ik als een fantoom.
Een ander kritiekpunt van Bergson betreft de status van de herinne-
ring. De psychofysici beschouwen herinnering als een afgezwakte waar-
neming, terwijl Bergson herinnering juist ziet als verbinding tussen verle-
den en heden. Voor een bewust wezen zijn geen twee momenten identiek, 
gelijktijdig of ineens gegeven. Er is altijd sprake van een vroeger of later. 
Opeenvolgende bewustzijnstoestanden moeten van elkaar verschillen om 
te kunnen worden onderscheiden. Bergson (IM:1397) omschrijft durée 
echter steeds als een voortgang van ononderscheiden toestanden. Ze ver-
schillen niet kwantitatief maar kwalitatief van elkaar. In die zin zijn be-
wustzijnstoestanden heterogeen. Ze kunnen ook niet identiek aan elkaar 
zijn, omdat er anders niets gebeurt en er geen tijdsbesef tot ontwikkeling 
komt. Bewustzijnstoestanden vormen dus een ononderbroken en continue 
stroom waarbij de ene toestand zich in de andere voortzet. In Bergsons vi-
sie kunnen ononderbroken, niet onderscheiden bewustzijnstoestanden be-
staan, terwijl ze kwalitatief wel van elkaar verschillen. Maar klopt dat wel? 
Kunnen heterogeniteit en continuïteit zich tegelijk voordoen? 
Bergson (ED:10) vraagt zich met de psychofysici af hoe er van ‘grootte’ 
gesproken kan worden als er noch van veelvoudigheid (multiplicité) noch 
van ruimte (espace) sprake is. Hoe verandert een diffuse massa van gelijktij-
dig gegeven psychische feiten zonder aanwijsbare grootte in een kwaliteit? 
Bergson betoogt dat als een bewustzijnstoestand als object een grote plek in 
de geest inneemt of hem zelfs geheel in beslag neemt, het beeld (image) er-
van is vervormd door de nuance van duizenden percepties of herinneringen 
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die elkaar doordringen. Toch staat deze dynamische voorstelling haaks op 
het reflexieve bewustzijn (la conscience réfléchie) dat duidelijke onderschei-
dingen wil maken met een meetbare omtrek. Het reflexieve bewustzijn ziet 
tegen de achtergrond van wat hetzelfde blijft, juist opeenvolgende graden 
van grootte.
Bergson probeert dit probleem te verhelderen met het fenomeen hoop, 
dat eerder een brede ervaring dan een enkelvoudige bewustzijnstoestand is.
Wat van hoop een zo intense vreugde maakt, is dat de toekomst, 
waarover wij naar goeddunken beschikken, ons tegelijkertijd ver-
schijnt onder een veelheid van vormen, even opgewekt, even aanlok-
kelijk. Zelfs wanneer het meest gewenste ervan zich realiseert, zullen 
we andere moeten opofferen, en zullen wij veel hebben verloren. De 
idee van de toekomst, bestaat uit oneindig veel mogelijkheden en is 
dus rijker dan de toekomst zelf en daarom zijn we meer gecharmeerd 
van hoop dan bezit, meer van de droom dan de realiteit.11
Bergson (ED:11) introduceert in de psychologische toestand van hoop een 
temporeel gegeven met de voorstelling van een toekomst als een veelvou-
digheid aan aansprekende mogelijkheden. Op die manier krijgt hoop een 
grotere aantrekkingskracht dan bezit en is de droom aantrekkelijker dan de 
werkelijkheid. De bewustzijnstoestand ‘hoop’ groepeert de opeenvolgende 
veelvoudigheid in het bewustzijn tot een kwalitatieve eenheid, een grootte. 
Hoop heeft in die zin overeenkomsten met een melodie. 
Het gaat bij liefde of hoop om een ‘verworven perceptie’, een term die 
afkomstig is van Berkeley (Yaffe & Nichols, 2009, p. 20). Dit is zowel een 
bewustzijnstoestand of indruk waar een externe oorzaak aan ten grondslag 
ligt als een bewustzijnstoestand die als een kwalitatieve eenheid op zichzelf 
staat. In het eerste geval gaat het om een waarneming van een schatting van 
de aard van de oorzaak op basis van een bepaalde kwaliteit van het effect. 
In het tweede geval betreft het de intensiteit van de veelvoudigheid aan 
eenvoudige psychische processen, die we in een fundamentele bewustzijns-
toestand vermoeden, zoals pijn of hoop. 
11 ‘Ce qui fait de l’espérance un plaisir si intense, c’est que l’avenir, dont nous disposons à 
notre gré, nous apparaît en même temps sous une multitude de formes, également sou-
riantes, également possibles. Même si la plus désirée d’entre elles se réalise, il faudra faire 
le sacrifice des autres, et nous aurons beaucoup perdu. L’idée de l’avenir, grosse d’une 
infinité de possibles, est donc plus féconde que l’avenir lui-même, et c’est pourquoi l’on 
trouve plus de charme à l’espérance qu’à la possession, au rêve qu’à la réalité’ (ED:10).
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De idee intensiteit is dus gesitueerd op een kruispunt van twee stro-
men, waarvan de één ons vanbuiten de idee van extensieve grootte 
brengt en van wie de andere is te zoeken in de diepten van het 
bewustzijn om het beeld van een interne veelvoudigheid aan de op-
pervlakte te brengen. Blijft over te weten waaruit dit laatste beeld 
bestaat, of zij samenvalt met dat van het getal, of er radicaal van 
verschilt.12
Bergson ziet bewustzijnstoestanden dus niet als geïsoleerd, maar als een 
concrete veelvoudigheid in de durée. 
Want als de verwarring van kwaliteit met kwantiteit zich beperkt tot 
elk van de bewustzijnsfeiten apart, dan zou zij eerder onduidelijkhe-
den dan problemen scheppen.13
De durée als continuïteit van elkaar wederzijds doordringende bewust-
zijnstoestanden moet zich van de ruimte onderscheiden. Anders bederft zij 
onze voorstellingen van interne en externe verandering, van beweging en 
vrijheid. Met andere woorden: de verwarring van kwaliteit met kwantiteit 
komt voort uit het isoleren van bewustzijnsfeiten in de bewustzijnsstroom 
die daarmee ruimtelijk worden voorgesteld. Door die reductie worden be-
wustzijnstoestanden los van elkaar kwantitatief telbare eenheden. Volgens 
Brunschvicg (1927, p. 293) toont Bergson met deze analyse het compromis 
aan tussen de wiskundige benadering van de externe wereld en de vrije 
spontaniteit die wij intern in ons bewustzijn als gewoon ervaren. Maar 
juist die vrije spontaniteit veroorzaakt discontinuïteit in de stroom van ons 
bewustzijn.
…de vraag is te weten of we met punten in de ruimte de momenten 
van de durée zouden hebben geteld.14
12 ‘L’idée d’intensité est donc située au point de jonction de deux courants, dont l’un nous 
apporte du dehors l’idée de grandeur extensive, et dont l’autre est allé chercher dans 
les profondeurs de la conscience, pour l’amener à la surface, l’image d’une multiplicité 
interne. Reste à savoir en quoi cette dernière image consiste, si elle se confond avec celle 
du nombre, ou si elle en diffère radicalement’ (ED:50).
13 ‘Car si la confusion de la qualité avec la quantité se limitait à chacun des faits de consci-
ence pris isolément, elle créerait des obscurités, comme nous venons de le voir, plutôt 
que des problèmes’ (ED:51).
14 ‘… la question est de savoir si ce n’est pas avec des point de l’espace qu’ on aura compté 
les moments de la durée’ (ED:54).
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Introduceert Bergson hier niet een cartesiaans dualisme? Enerzijds de we-
reld van de geest, die zich intuïtief een eenheid voorstelt, maar die zich 
anderzijds op de ruimte of uitgebreidheid oriënteert om deze eenheid niet 
tot een lege temporele a priori voorstelling te reduceren. In dat geval is ook 
Kant niet ver meer: voorstellingen van kwantitatieve veelvoudigheden zijn 
homogeen en ruimtelijke voorstellingen van kwalitatieve veelvoudigheden 
zijn heterogeen en worden in het bewustzijn onderscheiden. 
In het schematisme hoofdstuk van de Kritiek van de zuivere rede bespreekt 
Kant (KvR:B 176, 177|A 137,138) het getal als synthese, waarmee hij de 
tijd impliceert.
Het zuivere schema van grootte (quantitas) echter, als van een begrip 
van het verstand, is het getal, dat een voorstelling is die de successieve 
samenvoeging van gelijksoortige eenheden omvat. Het getal is dus 
niets anders dan de eenheid van de synthese van het menigvuldige 
van een gelijksoortige aanschouwing in het algemeen, een eenheid 
die tot stand komt doordat ik de tijd zelf bij de apprehensie van de 
aanschouwing voortbreng.15
In de tweede zin van dit citaat zien we bij Kant de opeenvolging terug als 
het optellen van een en een. Een en een zijn gelijksoortig of homogeen. 
Het van Leibniz afkomstige woord apprehension is van oorsprong geen Duits 
woord, maar is uit het Frans en Engels overgenomen en betekent ‘bevat-
tingsvermogen’. Wahl omschrijft dit begrip zo:
…een homogene intuïtie in het algemeen is hetzelfde waarmee ik de 
tijd produceer in het bevattingsvermogen van de intuïtie.16
Bij Bergson is net als bij Kant het getal als homogeniteit een begrip van 
het verstand. Maar dit getalsbegrip kan alleen als aanschouwing van een 
synthetiserend bewustzijn tot stand komen. Een synthetiserend bewust-
zijn suggereert een bewustzijn met meerdere indrukken tegelijk waarvan 
een synthese wordt gemaakt. Eén daarvan zou het bergsoniaanse intuïtieve 
15 ‘Das reine Schema der Größe aber (quantitatis) als eines Begriffs des Verstandes, ist die Zahl, 
welche eine Vorstellung ist, die sukzessive Addition von Einem zu Einem (Gleichartigen) 
zusammenbefaßt. Also ist die Zahl nichts anders, als die Einheit der Synthesis des 
Manigfaltigen einer gleichartigen Anschauung überhaupt, dadurch, daß ich die Zeit 
selbst in der Apprehension der Anschauung erzeuge’ (KvR:B183|A 143,144).
16 ‘…d’une intuition homogène en général par là même que je produis le temps dans l’ 
apprehénsion de l’intuition’ (Wahl, 1969, p. 1).
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bewustzijn kunnen zijn dat heterogene veelheid is en de tijd als durée pro-
duceert. Heeft dit intuïtieve bevattingsvermogen of apprehension, als on-
derdeel van het bewustzijn oog voor kwalitatieve verschillen of omslagen 
in het bewustzijn zelf, verschilt het daarin van het verstand dat zich op 
kwantiteit richt?
Kwalitatieve verschillen kunnen in het bewustzijn pas als zodanig wor-
den opgemerkt als er een immanente instantie is zoals een intuïtieve appre-
hension of een hoger synthetiserend bewustzijn dat de gelijktijdig in de be-
wustzijnsstroom aanwezige verschillen kenbaar maakt of verwoordt. Al was 
het maar met een metafoor of een gebaar. Elke talige verwoording van de 
verschillen door begrippen leidt er echter volgens Bergson toe dat ze zich 
discontinu los maken van de durée als opeenvolging van bewustzijnstoe-
standen. Bewustzijnsverschillen worden dan een gedeelde (sociale) ervaring 
met een begin en een eind. Een dergelijke ervaring is dan een uitsnede uit 
de bewustzijnsstroom die ruimtelijk wordt geëxternaliseerd. Niet de tijd 
als durée speelt daarin een rol, maar de mathematische tijd waarmee we 
ervaring kunnen meten. Opgemerkte verschillen zorgen echter wel voor 
discontinuïteit, zoals het haat-liefde voorbeeld al duidelijk maakte. 
Bewustzijnsverschillen als overgangen van de ene toestand naar de an-
dere kunnen bij Bergson nooit zo gradueel of klein zijn dat ze niet worden 
opgemerkt.17 In dat laatste geval zou er van een bewustzijn geen sprake 
zijn. Dat zou gevolgen moeten hebben voor de ervaring van de tijd als 
continuïteit. Bergson stelt dat alleen wanneer we geen onderscheid maken 
er sprake is van durée als continuïteit. Ik denk dat juist door die opgemerkte 
verschillen discontinuïteit in de durée aan het werk is. 
In de EC erkent Bergson
(..) dat ons psychologische leven vol verrassingen zit: duizenden in-
cidenten lijken te contrasteren met wat eraan vooraf gaat en lijken 
geen band te hebben met wat volgt. De kloof tussen hun verschij-
ningen steken af tegen de continue achtergrond waarop ze worden 
geprojecteerd en waaraan ze de tussenruimtes (intervallen) te danken 
hebben die hen scheiden: het zijn de paukenslagen die nu en dan 
weerklinken in de symfonie.18 
17 Bij Leibniz (en volgelingen) kan dat uitdrukkelijk wel, zie zijn petites perceptions (Leibniz, 
1996/1696, p. 10). 
18 ‘(..) que notre vie psychologique est pleine d’imprévu. Mille incidents surgissent, qui 
semblent trancher sur ce qui les précède, ne point se rattacher à ce qui les suit. Mais la 
discontinuité de leurs apparitions se détache sur la continuité d’un fond où ils se dessinent 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   138 05-09-14   09:45
139
Duréereconstructie vanuit de psychofysica, de fenomenologie en het pragmatisme
Wahl (1969, p. 155) benoemt deze passage (zie par. 5.2.5.) bij Bergson als de 
sleutel tot het vrijheidsprobleem:
Het is de gehele reeks van heterogene bewustzijnstoestanden die we 
moeten beschouwen. Met andere woorden, in de aandachtige ana-
lyse van het duréebegrip zouden we de sleutel van het probleem 
moeten zoeken.19
De sleutel is dat we in de reflectie afstand van onszelf nemen en er daar-
door een verschil ontstaat tussen de ene en de andere bewustzijnstoestand. 
Afstand suggereert op die manier ‘tussenruimte’ tussen de ene en de andere 
bewustzijnstoestand en een opsplitsing van de hoofdstroom in deelstromen, 
die discontinuïteit veroorzaakt. De mens beschikt immers over de moge-
lijkheid om zich niet uitsluitend door de stroom te laten meeslepen, maar 
op gezette tijden de vrijheid te nemen eruit te stappen. Het besef ontstaat 
dat het nu even niet to go with the flow is (zie verder uitgewerkt in 5.2.2 en 
8.2). Het bergsoniaanse vrijheidsbegrip verschilt op dit punt van dat van 
Renouvier die wilsacten had vergeleken met reflexbewegingen en vrijheid 
had beperkt tot crisismomenten. 
4.3. De fenomenologie van het innerlijk tijdsbewustzijn: Husserl
4.3.1. De fenomenologie en het bergsonisme 
Op een conferentie die door Alexandre Koyré in 1911 in Göttingen werd 
georganiseerd zou Husserl als grondlegger van de fenomenologie hebben 
gezegd: ‘Wij zijn allen bergsonianen’ (Winkler, 2006, p. 93). Of fenomeno-
logen als zodanig zijn te karakteriseren valt te bezien. Volgens Zahavi (2010, 
p. 130) is het niet aan te bevelen om Bergson te lezen als een protofeno-
menoloog. Dit zou tot een teleurstelling kunnen leiden. Toch zijn er wel 
overeenkomsten. 
Het bergsonisme bestaat al wanneer in de jaren dertig van de vorige 
eeuw onder invloed van de studie Théorie de l’intuition dans la phénoménologie 
van Levinas uit 1930 de fenomenologie in Frankrijk begint op te komen 
et auquel ils doivent les intervalles mêmes qui les séparent : ce sont les coups de timbale 
qui éclatent de loin en loin dans la symphonie’ (EC:496).
19 ‘C’est la série tout entière de nos états de conscience hétérogènes qu’il faut considérer. 
En d’autres termes, c’est dans une analyse attentive de l’idée de durée qu’on aurait dû 
chercher la clef du problème’ (ED:155).
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(Gutting, 2002, p. 106).20 Hoewel de toenmalige generatie Franse filoso-
fen in het bergsonisme wordt geschoold, voelt zij uiteindelijk toch meer 
voor de fenomenologie in de interpretatie van Heidegger, althans voorzo-
ver zij de fenomenologie überhaupt omarmt. Na de Tweede Wereldoorlog 
bouwen Sartre en Merleau-Ponty daar hun existentialisme op, terwijl het 
bergsonisme in Frankrijk en elders naar de achtergrond verdwijnt. 
Het centrale gemeenschappelijke probleem van Husserl en Bergson is 
het bepalen van de plaats van het bewustzijn (Worms, 2010a, p. 245). Zowel 
Husserl als Bergson probeert de werkelijkheid via het bewustzijn zo direct 
mogelijk te benaderen. Kelly (2010, p. 3) spreekt van een turn to experience. 
Husserl gaat uit van absolute gegevenheden die leibhaft da zijn en heeft 
daarmee dezelfde onmiddellijke gegevenheden op het oog (données immé-
diates) als Bergson (Jacobs & Perri, 2010, p. 105). Beide denkers vinden dat 
een opzij zetten van onze gewone manier van ervaren daarvoor voorwaarde 
is. Maar wat valt er te ontdekken als we onze gewone manier van zien en 
ervaren aan de kant zetten? Volgens Husserl kunnen we die onmiddellijke 
ervaring via een transcendentaal perspectief, een epoché, bereiken. We zet-
ten bepaalde aspecten van de ervaringswerkelijkheid tussen haakjes. Husserl 
noemt dit de methode van de transcendentale reductie: de eigenschappen 
van een ervaring worden zo lang gereduceerd tot alleen de wezenlijke over-
blijven. Hij wil met zijn filosofie als strenge wetenschap het psychologisme, 
de reductie van wetenschap tot psychologie, uitbannen door terug te gaan 
zu den Sachen selbst (Husserl, 1965). 
Bergson zet de alledaagse manier van ervaren opzij door de ervarings-
werkelijkheid onder het aspect van de durée te zien. De rol van de filosoof 
lijkt bij hem op die van de kunstenaar die laat zien wat ons normaliter niet 
opvalt (Jacobs & Perri, 2010, p. 101). De inspanning die nodig is om dat 
te bereiken, leidt tot een methodische intuïtie. Om ons bewustzijn als een 
kwalitatieve en heterogene veelvoudigheid te zien die zich in de durée ont-
vouwt tegenover een homogene ruimte en concrete uitgebreidheid, moet 
er een omkering in het denken plaatsvinden. Volgens Levinas (1995, p. liv) 
had Bergson in die zin al een intuïtie van zijn filosofie, voordat hij de filo-
sofie van de intuïtie ontwikkelde. 
Ik bespreek hier niet alle verschillen tussen de fenomenologie van 
Husserl en Bergson, maar concentreer mij op hoe beide denkers het tijds-
bewustzijn invullen. Andere zaken zoals vrijheid of de tegenstelling tus-
sen Lebenswelt bij Husserl en vie bij Bergson, zal ik alleen aanstippen als 
20 Ik gebruik in deze studie de Engelse versie, Levinas, E. (1995). The Theory of Intuition in 
Husserl’s Phenomenology. Evanston: Northwestern University Press.
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dat verhelderend werkt. Waar het mij om gaat, is het tijdsbewustzijn zoals 
voorgesteld en onderzocht door Husserls fenomenologie. Is er in de feno-
menologische beschouwing over Dauer uitsluitend sprake van continuïteit 
of kan Dauer ook worden onderbroken of als zodanig worden ervaren? In 
de opeenvolging van bewustzijnstoestanden als de ervaring van de inner-
lijke tijd of durée bij Bergson heb ik telkens een dergelijke discontinuïteit 
verondersteld. 
Husserls21 onderzoek naar het innerlijke tijdsbewustzijn is van belang 
omdat dit preciezer antwoord kan geven op de vraag wat er in het be-
wustzijn gebeurt met de tijdservaring waarvoor Bergson het begrip durée 
reserveert. Is dat de intentionaliteit, die bij Husserl centraal staat, of zijn 
dat bepaalde intuïtieve acten zoals waarneming, fantasie of herinnering? 
Kan het subjectieve tijdsbewustzijn aan een fenomenologisch onderzoek 
worden onderworpen? Welke inzichten levert dat op over de continuïteit 
respectievelijk discontinuïteit van de tijdservaring?
De bepaling van het fenomenologische gehalte van tijdservaringen 
loopt bij Husserl via een reductie van die ervaringen tot hun primaire 
inhoud, volgens de methode van de wezenschouw of eidetische variatie. 
Eigenschappen van begrippen als ‘waarneming’ worden zodanig gewijzigd 
of gevarieerd totdat men niet verder kan, omdat anders niet meer sprake is 
van hetzelfde begrip. Op dat moment komt een essentiële eigenschap van 
het begrip naar voren (Boer de, 1981, p. 66). 
Het uitgangspunt voor de analyse van het tijdsbewustzijn vindt Husserl 
bij zijn filosofische leermeester Brentano (1838-1917). Bij Brentano heeft 
het tijdsbewustzijn twee kenmerken die ook bij Husserl terugkomen. Ten 
eerste zijn tijdsbepalingen inhoudelijke bepalingen en ten tweede staat de 
oorspronkelijke associatie centraal, die optreedt als de oorsprong van de 
tijdsvoorstelling wordt gezocht in bepaalde objectieve kenmerken van de 
21 Centraal in het onderzoek van Husserl naar het innerlijke tijdsbewustzijn staat zijn col-
lege in het wintersemester van 1904-1905, maar er is ook materiaal te vinden in de zgn. 
L en C manuscripten. Dit zijn manuscripten die Husserl Forschungs-manuskripten noemt, 
omdat hij daar zijn gedachten al schrijvend vorm geeft (Kortooms, 1999, p. 10). Het 
wintercollege 04/05 is gepubliceerd in een door Heidegger bezorgde editie uit 1928 
Vorlesungen zur Phänomenologie des inneren Zeitbewusstseins (Husserl, 2000). Kortooms 
(1999, p. 28) legt in zijn proefschrift Fenomenologie van de tijd uit dat deze uitgave niet 
het oorspronkelijke manuscript Vorlesung WS 04/05 van Husserl volgt. Er zullen ook an-
dere teksten bij betrokken moeten worden zoals Analysen zur passiven Synthesis (Husserl, 
2001). Ik baseer mij zoveel mogelijk op de interpretaties van Kortooms (1999), De Boer 
(1981) en Winkler (2006) met betrekking tot de fenomenologie van het tijdbewustzijn 
van Husserl. Slechts incidenteel zal ik teruggrijpen op primaire teksten en alleen dan 
wanneer dat absoluut niet anders kan.
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gewaarwording. Brentano vermengt niet, zoals de psychologen Helmholz 
en Fechner, de subjectieve en de objectieve tijd waarbij een uiterlijke prik-
kel een gewaarwording van een bepaalde kwaliteit opwekt. In dat geval 
veroorzaakt de duur van een dergelijke prikkel de gewaarwording van de 
duur. Volgens Husserl is dat onjuist en daarmee heeft hij een vergelijkbare 
kritiek als Bergson op de psychofysici. 
En zo is het ook bij de opeenvolging, opeenvolging van gewaarwor-
dingen en gewaarwording van de opeenvolging is niet hetzelfde.22 
Grimaldi (1993, p. 50) refereert aan deze uitspraak omdat volgens hem de 
tijd net zo min herleid kan worden tot een reeks momenten als een gebaar 
tot een opeenvolging van poses. Zo is een waarneming van een beweging 
een integraal van een oneindig aantal gewaarwordingen die achterelkaar 
worden geregistreerd op basis van een oneindigheid aan situaties (Grimaldi, 
1993, p. 50).
***
Volgens Winkler (2006, p. 94; 1991, p. 117) ontleent zowel Bergson als 
Husserl hun opvatting over tijd aan het werk van de wiskundige Bernard 
Riemann (1826-1866) over de continue veelvoudigheid. Riemann maakt 
een onderscheid tussen een continue en een discrete veelvoudigheid. In de 
niet-euclidische meetkunde is een veelvoudigheid een topologische ruimte 
die in voldoende kleine omgevingen in elk punt lijkt op de n-dimensionale 
euclidische ruimte, maar die globaal een heel andere structuur kan heb-
ben (Deleuze, 1991, p. 39; zie verder paragraaf 7.3). Maar voor Riemann 
en Bergson die uitgaan van immanentie, is er geen principe of punt dat 
de veelvoudigheid transcendeert, terwijl dat bij Husserl wel het geval is. 
Riemanns onderscheid tussen discrete en continue veelvoudigheden bood 
Bergson de mogelijkheid om ruimte van durée te onderscheiden of anders 
gezegd: kwalitatieve van kwantitatieve veelvoudigheden (Winkler, 2006, p. 
95). Bergson onderscheidt in het tweede hoofdstuk van de ED drie eigen-
schappen van ruimte (ED:51): 
1. elementen in de ruimte hebben de eigenschap van partes extra partes; 
het zijn delen van de ruimte en dus telbaar; ze gedragen zich als getal-
len, die gelijktijdig worden waargenomen;
22 ‘Und ebenso ist es bei der Sukzession, Sukzession von Empfindungen und Empfindung 
der Sukzession ist nicht dasselbe’ (Husserl, 2000, p. 376).
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2. juxtapositie van elementen in de ruimte; als delen van de ruimte tel-
baar zijn dan zijn ze ook deelbaar;
3. een grotere en kleinere som van kwantiteiten van delen; dit zijn alleen 
graduele verschillen.
Durée heeft daarentegen eigenschappen die contrair zijn aan ruimte:
1. elementen doordringen elkaar wederzijds en zijn extern aan elkaar;
2. verbinding en organisatie van elementen stellen een geheel voor; ze 
kunnen niet worden geïsoleerd behalve door abstract (verstandelijk) 
denken;
3. elementen vormen een ononderbroken continuïteit, een opeenvol-
ging van bewustzijnstoestanden.
Volgens Bergson is durée een continue veelvoudigheid (multiplicité) waar-
van de elementen wezenlijk verschillen. Er is bij hem geen principe dat 
deze veelheid transcendeert of van boven reguleert. Er is dus geen trans-
cendent synthetiserend bewustzijn. Hier geldt het bergsoniaanse adagium: 
Buiten ons, wederkerige uiterlijkheid zonder opeenvolging: in ons 
opeenvolging zonder wederkerige uiterlijkheid.23
Ook Husserl denkt dat het tijdsbewustzijn een continue veelvoudigheid is. 
Hij omarmt ook het onderscheid van Riemann tussen discrete en continue 
veelvoudigheid om de ervaring te structureren. Winkler (2006, p. 96) be-
weert dat Husserl de bergsoniaanse opvatting hier dicht nadert. Er is echter 
een verschil dat voor het discontinuïteitsprobleem interessant is en dat bij 
diverse auteurs (o.a Grimaldi, Deleuze) terugkomt. Voor Husserl behoort 
tot een waargenomen object een veelvoudigheid aan discrete verschijnin-
gen en tot de eenheid van een waargenomen verschijning behoort een 
veelvoudigheid aan fases. Pas door het combineren en synthetiseren van 
zulke verschijningen wordt de waarneming van een object mogelijk. In de 
bewustzijnsstroom loopt dit proces van potentie naar actualiteit, waarin zo-
wel de innerlijke als de uiterlijke horizon een rol speelt waarmee het object 
wordt afgeschat (Winkler, 2006, p. 96). De virtuele toestand van dit afschat-
ten gaat over in een actuele waarneming van een specifiek object. Het is de 
synthese van onbepaalde elementen tot een concreet ervaringsobject. 
Bij Bergson is de overgang van virtueel naar actueel een overgang van 
geheugen naar perceptie, terwijl bij Husserl de verwachting overgaat in 
23 ‘En dehors de nous, extériorité réciproque sans succession: au dedans, succession sans 
extériorité réciproque’ (ED:149).
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actuele perceptie. De innerlijke en uiterlijke horizonnen van een object 
bevatten geen herinneringen, maar mogelijke percepties. Dit verschil komt 
omdat beide auteurs anders aan kijken tegen het probleem van continue 
schepping of het onvoorziene nieuwe (Winkler, 2006, p. 96).
Interessant is te zien of Husserl hier tijd verruimtelijkt in de zin van 
Bergson en hoe hij in termen van tijd en ruimte transcendentie van im-
manentie, dat wil zeggen bewustzijn van de wereld, onderscheidt (Winkler, 
2006, p. 97). Er zijn drie centrale eigenschappen waarmee Husserl de ruim-
telijke verschijning van een object beschrijft: ruimtelijke vorm, ruimtelijke 
vulling en het tactiel en visueel vatten (apprehension) van elkaar doordrin-
gende verschijningen of perspectieven (Winkler, 2006, p. 97).
Husserl maakt verschil tussen het zijn van ervaring en het zijn van een 
ding. De ervaring heeft geen perspectieven waaronder het wordt ervaren, 
maar de perceptie van een ding heeft dat wel. Als wij de voorkant van een 
object zien, zien we de achterkant niet. Ervaring of beleving (Erlebnis) is 
niet iets wat ruimtelijk is. Het kardinale verschil tussen de transcendentie en 
de immanentie van een ding wordt duidelijk in ruimtelijke termen: in ab-
soluut onvoorwaardelijke algemeenheid of noodzakelijkheid kan een ding 
niet als immanent worden voorgesteld in welke waarneming dan ook. Er 
is dus een essentieel verschil tussen het zijn als ervaring en het zijn als een 
ding. We nemen een ding waar door manifestaties van perspectieven en een 
ervaring heeft geen perspectieven. Ein Erlebnis schattet sich nicht ab.
Met deze ruimtelijke implicaties gaat Husserl verder dan Bergson. Voor 
Riemann en Bergson is er zoals gezegd geen principe dat de veelvoudig-
heid transcendeert, terwijl dat bij Husserl wel het geval is. Voor Husserl is 
het object een maat van identiteit. De reflectie op ervaring kan ons zeggen 
wat met de veelvoudigheid (variëteit) van veranderende perspectieven wordt 
bedoeld. Op het spel staat de objectieve, ideële en teleologische eenheid 
van het object die zichzelf presenteert in de oneindige veelvoudigheid van 
mogelijke verschijningen. 
Bergson ontkent een dergelijke dwingende eenheid, omdat de durée 
een creatieve en veranderende veelvoudigheid is (van bewustzijnstoestan-
den). Een nieuw element kan niet uit het vorige worden afgeleid. Deze 
opvatting van het onvoorziene nieuwe verwerpt dwingende, teleologische 
eenheden. Omgekeerd leidt bij Husserl de acceptatie van teleologie tot 
verwerping van onvoorziene verandering. 
Bij Husserl gaapt er zodoende een kloof tussen bewustzijn en werke-
lijkheid. In alle afschattingen en verschijningen moet sprake zijn van enige 
ordening die zelf ook weer aan ordening onderworpen is. In die zin is 
het zuivere bewustzijn een zichzelf controlerend systeem van zijn. Maar als 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   144 05-09-14   09:45
145
Duréereconstructie vanuit de psychofysica, de fenomenologie en het pragmatisme
ervaringen een zelfregulerend systeem zijn dan is ook een synthese nodig 
die geschikt is voor alle bewustzijnservaringen. De fundamentele vorm van 
deze universele synthese is het al omvattende bewustzijn van de innerlijke 
tijd (Winkler, 2006, p. 100). Ervaringen zijn volgens Husserl immers gees-
telijke ervaringen, dus is er sprake van een innerlijke temporele synthese die 
ordening aanbrengt. De innerlijke tijd combineert bewustzijn met bewust-
zijn van een ervaringsstroom. Het begrip ‘stroom’ (stream) is in dit verband 
ongetwijfeld afkomstig van James en Peirce (zie paragraaf 4.4.). 
Husserl maakt onderscheid tussen het object van innerlijke perceptie 
en het object van uiterlijke perceptie. Het object van uiterlijke perceptie 
verschilt fundamenteel van de act van de perceptie zelf. De waarnemingsact 
en het object zijn immers verschillend, want een waarnemingsact is niet 
ruimtelijk. Als acten immanent worden geregistreerd dan behoren die acten 
als intentionele objecten zelf ook weer tot de ervaringsstroom. Zulke inten-
tionele objecten zijn bijvoorbeeld een gevoel, een waarnemingsact, hoop, 
een verlangen, en een wens. Zij vallen allemaal onder de klasse ervaringen 
met dien verstande dat de act van innerlijke perceptie zich zowel richt tot 
een van die ervaringen als tot een object. Dit veronderstelt opnieuw een 
innerlijke tijd als de noodzakelijke vorm om ervaringen met ervaringen 
te verbinden. Zonder innerlijke tijd zouden ervaringen niet tot dezelfde 
stroom behoren. 
Iedere ervaring als een temporeel zijnde is zo een ervaring van het zui-
vere Ego waarop dat Ego zich ook weer kan richten. Innerlijke tijd maakt 
een transcendentale reflectie op ervaring mogelijk. Volgens Winkler (2006, 
p. 101) zou dit Bergson moeten aanspreken omdat dit voorbij de menselijke 
conditie in de richting van de intuïtie van de durée gaat, dat wil zeggen 
naar de directe aanschouwing van de geest door de geest: C’est la vision 
directe de l’esprit par l’esprit (PM:1273). 
Maar Husserl blijft in tegenstelling tot Bergson niet staan bij een dualisme 
tussen bewustzijn en werkelijkheid. De wereld is bij hem het intentionele 
correlaat van het transcendentale ego en dus hangt de essentie of zin van de 
wereld af van de betekenisgevende activiteit van het Ego. Deze afhankelijk-
heid en onafhankelijkheid tussen wereld en bewustzijn is een centraal ken-
merk van het transcendentaal idealisme van Husserl (Winkler, 2006, p. 102).
4.3.2. De fenomenologie van het geheugen
Het verschil tussen Husserl en Bergson wordt vooral duidelijk in de rol 
die het geheugen speelt. Bij Husserl zijn ervaringen intentionele, volledige 
gevormde acten van het bewustzijn die worden voortgebracht door 
de veelvoudigheid aan terug- en vooruitblikken (retenties en protenties); 
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bewustzijn is bewustzijn van iets in het licht van temporele fases van het 
innerlijke tijdsbewustzijn. Voor Bergson daarentegen biedt het bewustzijn 
iets wat aan intentionaliteit voorbijgaat; hij gelooft niet dat er voorbij het 
heden zoiets als toekomst bestaat, en daarom is intentie voor Bergson niet 
mogelijk omdat die zich juist richt op de toekomst. 
Met het herinneringsgeheugen (zie paragraaf 1.5) verbreekt Bergson 
alle banden met de fenomenologie. Het herinneringsgeheugen onthoudt 
alle fases van een leerproces, terwijl het (motorisch) gewoontegeheugen 
alleen het resultaat onthoudt. Het herinneringsgeheugen onthoudt elke les 
en de omstandigheid waaronder ze plaatsvond; het heeft een datum en mar-
keert een unieke gebeurtenis in mijn geschiedenis (MM:226). Dit geheugen 
heeft geen bepaalde telos; het registreert niet met het oog op een doel; regis-
tratie is gewoon de aard van dit geheugen. Dit proces verloopt niet alleen 
onbewust, maar is gelijktijdig aan onze waarneming. Geheugenvorming 
komt in tijd niet na waarneming. Het geheugen slaat bij Bergson trouw 
alles op vrij van teleologie en intentionaliteit. 
Vandaar de creativiteit van dit bergsoniaanse geheugen, omdat herin-
neringen sowieso onbewust zijn en nooit eerder bewust zijn ervaren, kun-
nen ze in de tegenwoordige waarneming komen als iets wat onvoorzien 
en onvoorspelbaar is (Winkler, 2006, p. 110). Bij Bergson heeft het nieuwe 
geen boodschap aan enig doel, intentie of telos. Bij Husserl komt het nieuwe 
juist daaruit voort. 
Het menselijke bewustzijn is bij Bergson een verdichting in de durée, 
maar in werkelijkheid is er niet één ritme van de durée. Het is mogelijk zich 
verschillende ritmes voor te stellen, sneller en langzamer, intens en ontspan-
nen, waarbij verschillende soorten bewustzijn horen. Bewuste waarneming 
is de meer verdichte toestand, terwijl de elementaire vibraties van materie 
de ontspannen toestanden van durée zijn. Volgens Winkler (2006, p. 111) is 
het een monisme dat Bergson naar voren brengt: door het verdichten van 
veranderingen in de durée ontstaat bewustzijn en door expanderen wordt 
het materie en daarmee onbewust. Zuiver bewustzijn, zuivere materie, zui-
vere ruimte en zuivere durée worden in de ED gezien als extreme tenden-
sen van een en hetzelfde geheel.
Bij Husserl daarentegen is retentie of terugblik een modus van het be-
wustzijn. Het verschilt daarom van het temporeel object dat ervaren of 
beleefd wordt, waarvan de onderdelen zich uitstrekken in de innerlijke tijd 
en waarvan de bijbehorende predicaten heden, verleden en toekomst zijn. 
Retentie betekent het object stevig vasthouden, terwijl het in het verleden 
wegzinkt. Het is de temporele modus van het bewustzijn. Hetzelfde geldt 
voor begrippen als ‘protentie’ en ‘impressie’. Retentie en protentie staan 
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haaks op lineaire tijdsconcepten die uit tijdsmomenten bestaan, omdat zij 
een subjectief tijdscontinuüm genereren (Winkler, 2006, p. 103). 
Retentie brengt met zich mee dat een innerlijke waarneming niet dis-
creet kan zijn maar een continuïteit van constante transformaties voort-
brengt die een niet te scheiden eenheid (zie figuur 7) vormen. Deze trans-
formaties zijn niet apart af te scheiden en het zijn ook geen fases, die als 
punten van continuïteit weer op zichzelf staan (Winkler, 2006, p. 103). In 
figuur 7 zien we hoe Husserl dit schematisch weergeeft. 
Figuur 7 Merleau-Ponty, M. (2009). Fenomenologie van de waarne-
ming (Tiemersma D.Vlasblom R, Vert.) (pp. 469-551). Amsterdam: Boom 
(Oorspronkelijk gepubliceerd 1945). p.532 
De horizontale lijn stelt een reeks nu-momenten voor die zich van het verleden 
naar de toekomst (van A naar C) bewegen. De schuine lijnen (BA’ en CA”) zijn 
Abschattungen van dezelfde nu-momenten vanuit een later nu (B en C) gezien. De 
verticale lijnen zijn Abschattungen van een en hetzelfde nu-moment.
Winkler (2006, p. 103) illustreert het retentiebegrip van Husserl met het 
horen van een geluid of melodie waarin sprake is van een ondeelbare con-
tinuïteit tussen geluid dat nu wordt gehoord en dat zo-even weerklonk. 
Retentie is het vasthouden van het zo-even gehoorde geluid en het ver-
binden ervan met het geluid dat nu wordt gehoord. Het nu is hier geen 
punctueel moment zoals bij Aristoteles, maar een Quellpunkt (Husserl, 2000, 
p. 102). Ricoeur (1988, p. 30;Winkler, 2006, p. 103) noemt het:’begin dat 
begint te continueren’. Het heden is zo een continuïteit en een constant 
zich uitbreidend verleden en tegelijk is deze ondeelbare continuïteit ver-
wikkeld in continue verandering. 
Tot zover lijkt het husserliaanse bewustzijn behoorlijk op het bergsoni-
aanse. Maar waar zit het verschil? Voor Husserl is retentie niet een repro-
ductie van het verleden en bevat het ook geen beelden of tekens. Dan zou 
het verleden bemiddeld worden door het heden en zou er geen intuïtie zijn 
van het directe verleden. Het is ook geen weerkaatsing of een fysische echo. 
De intuïtie van het verleden is volgens Husserl geen symbolisering, maar 
een oorspronkelijk bewustzijn (Winkler, 2006, p. 104). Voor Bergson bestaat 
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er geen ‘oorsprongs-bewustzijn’. Als het heden altijd durée is, als er een on-
deelbare verbinding van het vastgehouden verleden met het heden is, dan 
kan er geen demarcatielijn worden getrokken tussen het nu-punt (impressie) 
en wat net voorbij is (retentie), tussen een stromend of expanderend heden 
en het verleden op zich. Preciezer: er is geen verschil tussen impressie en 
retentie, in zoverre deze zich continu in elkaar voortzetten, maar wel tussen 
retentie en herinnering. Of zoals Bergson het in MM formuleert:
En, feitelijk, waar is de demarcatielijn tussen de verwarring van in 
grote getale waargenomen geluiden en de helderheid die de weer 
herinnerde auditieve beelden eraan toevoegen, tussen de discontinu-
iteit van die weer herinnerde beelden zelf en de continuïteit van het 
oorspronkelijke idee dat zij losmaken en opbreken in verschillende 
woorden?24
Husserl is het eens met Bergsons stelling dat herinnering geen afgezwakte 
kopie of een zwakke echo van perceptie is, maar een fundamenteel nieuw 
bewustzijn dat apart staat van de waarneming. Voor Husserl is herinne-
ring fundamenteel voor het constitueren van een vorm van objectiviteit 
en het bepalen van de identiteit van voorwerpen in de tijd. Om een ob-
ject als hetzelfde te herkennen in de stroom waarnemingen, is herinnering 
noodzakelijk. 
Husserl gebruikt in zijn colleges over de fenomenologie van het inner-
lijke tijdsbewustzijn net als Bergson de melodiemetafoor. Door aandachtig 
te luisteren naar de fases van de melodie reproduceren we ze stuk voor stuk, 
niet één keer maar verschillende keren achter elkaar, zodat we de identiteit 
van de melodie kunnen preciseren (Winkler, 2006, p. 105). Maar dit kan 
alleen als we de associatielijnen volgen die het gradueel samenvallen van 
de melodie, zoals geactualiseerd in het heden en zoals we haar herinneren, 
mogelijk maken. 
Husserl laat weinig ruimte voor de verbeelding, die een herinnering 
kan modificeren. Bij Bergson kan het geheugen onbewust allerlei zaken 
uit onze waarneming opslaan en zijn er onbewuste herinneringen. Een 
dergelijke herinnering kan in het bewustzijn komen en de actuele waar-
neming aanscherpen, zoals de madeleine van Proust. Husserl ontkent de 
24 ‘Et, de fait, où est la ligne de démarcation entre la confusion des sons perçus en masse 
et la clarté que les images auditives remémorées y ajoutent, entre la discontinuité de ces 
images remémorées elles mêmes et la continuité de l’idée originelle qu’elles dissocient 
et réfractent en mots distincts?’ (MM:266).
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mogelijkheid van onbewuste inhouden, laat staan een onbewust geheugen. 
Dat zou namelijk betekenen dat er ervaringen zijn die buiten de intenti-
onele reikwijdte van het bewustzijn liggen. Voor Bergson is een onbewust 
geheugen een cruciaal gegeven van de geest, omdat het de geest toestaat iets 
totaal nieuws te ervaren. 
4.3.3. De fenomenologie van de tijdshorizon
Volgens Merleau-Ponty loopt het eerste hoofdstuk van Bergsons MM 
vooruit op de fenomenologie van de waarneming (Robinet, 1965, p. 66). 
Bergson stelt daar de vraag wat de transitie betekent van zijn naar bewust 
waargenomen zijn. Het zijn is het geheel van objecten van de materiële we-
reld die op elkaar inwerken met al hun elementaire deeltjes volgens con-
stante natuurwetten. Met perfecte kennis of waarneming van die wetten 
zouden we kunnen berekenen en voorspellen wat er kan gebeuren. De 
toekomst is echter dan al in het heden aanwezig en er wordt niets nieuws 
toegevoegd (Winkler, 2006, p. 107). De wereld zou dan volledig gedeter-
mineerd zijn. Er is geen sprake van onvoorziene nieuwheid. Daar verzet 
Bergson zich tegen.
Ons lichaam is een centrum van spanning: het kan handelingen initi-
eren of mechanische bewegingen tussen objecten belemmeren en is aldus 
de oorsprong van iets nieuws. Ons lichaam, zo parafraseert Winkler (2006, 
p. 107) Bergson (EC:717), onderscheidt zich als een object sui generis dat 
in de wereld is. We kennen het van de buitenkant door onze percepties 
en van de binnenkant door onze affecties die zich invoegen in de prik-
kels van buiten en de bewegingen die we op het punt staan uit te voeren. 
Deze affecties bevatten een uitnodiging om te handelen en bieden tegelijk 
de vrijheid om te wachten en zelfs niets te doen. Ons lichaam is een vast 
referentiekader waartoe externe objecten zich verhouden overeenkomstig 
onze belangen en noden. Externe objecten ondergaan modificaties in onze 
tegenwoordigheid: qua omvang, vorm of kleur, scherpte van een geur, of 
de intensiteit van een geluid. Het zijn als waargenomen zijn heeft zo een 
lichamelijke oorsprong.
Bergson (MM:188) spreekt over het lichaam als ‘zones van onbepaald-
heid’. Zulke zones kunnen van soort tot soort verschillen, maar hebben een 
evolutionaire oorsprong. 
Onze ‘zones van onbepaaldheid’ zouden in zekere zin de rol van 
projectiescherm spelen. Zij voegen niets toe aan wat is; zij zorgen er 
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alleen voor dat de reële handeling voorbij is gegaan en dat de virtu-
ele handeling blijft.25
Hoe hoger het evolutionaire niveau van de soort hoe meer vertraging tus-
sen prikkel en de daarop volgende reactie. De transitie van zijn en waar-
genomen zijn is bij Bergson (EC: 746) een soort gebrek (privation), maar 
geen doel van de reactie. In de zone van onbepaaldheid zetelt het werke-
lijke bewuste waarnemen dat geboren wordt uit vertraging en onzekerheid: 
het is de temporele tussenruimte (interval) tussen actie en reactie (Winkler, 
2006, p. 108). Toch is volgens Bergson bewuste waarneming pragmatisch en 
utilitair; zij heeft als doel het weggooien van wat geen belang of nut heeft. 
Dus is aan de ene kant bij Bergson de notie van bewuste waarneming hus-
serliaans in zoverre hij teleologisch en intentioneel is, namelijk gericht op 
nut, maar aan de andere kant maakt het toekennen van nut aan een object 
het niet duidelijker, omdat immers niet elk aspect van een object nuttig is 
(Winkler, 2006, p. 108). 
Voor Bergson is het geheugen de waarnemingshorizon, terwijl voor 
Husserl de horizon bestaat uit ‘potentiële waarnemingen’. De term ‘hori-
zon’ komt in MM verschillende keren voor. 
Naarmate mijn horizon zich verbreedt, lijken de beelden die me 
omringen zich af te tekenen tegen een meer uniforme achtergrond 
en worden ze me onbelangrijk. Hoe meer ik die horizon versmal 
en hoe meer de objecten die hij afbakent duidelijk gespreid zijn 
overeenkomstig de min of meer goede vaardigheid van mijn lichaam 
om ze aan te raken of te bewegen. Ze weerkaatsen dus naar mijn 
lichaam, zoals de eventuele inwerking van een spiegel zou doen; zij 
ordenen zich volgens de toenemende of afnemende krachten van 
mijn lichaam. De objecten die mijn lichaam omringen reflecteren de 
mogelijke handeling van mijn lichaam.26
25 ‘Nos « zones d’indétermination » joueraient en quelque sorte le rôle d’écran. Elles 
n’ajoutent rien à ce qui est ; elles font seulement que l’action réelle passé et que l’action 
virtuelle demeure’ (MM:188).
26 ‘À mesure que mon horizon s’élargit, les images qui m’entourent semblent se dessiner 
sur un fond plus uniforme et me devenir indifférentes.Plus je rétrécis cet horizon, plus les 
objets qu’il circonscrit s’échelonnent distinctement selon la plus ou moins grande facilité 
de mon corps à les toucher et à les mouvoir. Ils renvoient donc à mon corps, comme 
ferait un miroir, son influence éventuelle ; ils s’ordonnent selon les puissances croissantes 
ou décroissantes de mon corps. Les objets qui entourent mon corps réfléchissent l’action 
possible de mon corps sur eux’ (MM:172).
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Qua fomulering doet dit citaat zeer fenomenologisch aan. De husserli-
aanse horizon bevat echter voorschrijvende eenheden die waarnemings-
elementen verbinden tot waarnemingsobjecten; dat is bij Bergson afwezig. 
Er lijkt bij Bergson eerder sprake van transcendentie dan van intentie of 
verwachting. 
***
Is Husserl een echte bergsoniaan of Bergson een echte husserliaan? Het 
antwoord op deze vraag wordt gegeven door het vraagstuk van de intenti-
onaliteit. Volgens Winkler (2006, p. 111) kan Bergson als ‘husserliaan in de 
geest’ worden beschouwd in zoverre er sprake is van intentionaliteit. Toch 
stelt Winkler dat de confrontatie tussen Bergson en Husserl tot een impasse 
leidt. Als we met Husserl er vanuit gaan dat de veelvoudigheid van onze 
perceptuele ervaring wordt gereguleerd door een objectieve eenheid, dan 
lijkt verandering en nieuwheid onmogelijk. Het nieuwe komt dan buiten 
ons bewustzijn om tot stand en kan er in die zin voor Husserl geen ervaring 
van nieuwheid zijn (Winkler, 2006, p. 111). 
Bergson (MM:228) neemt daarentegen aan dat de werkelijkheid abso-
lute verandering is. Om een intuïtie van die verandering te krijgen, moeten 
we ons plots uit de momentane handeling terugtrekken alsof we het nut-
teloze waarderen en gaan dromen. Niet om de grip op de werkelijkheid te 
verliezen door er fictie van te maken, maar om het nieuwe en spontane te 
onderscheiden. Het bergsoniaanse Ego staat intuïtie toe omdat het anders 
de vrijheid niet zou kennen. Anders gezegd: de intellectuele intuïtie van 
Bergson heeft zowel een ordenende als temporele functie. Intuïtief plaatsen 
we ons in de durée die daarmee een transcendente en metafysische functie 
krijgt, maar voor die plotselinge move is wel een omkering van het denken 
nodig. 
Volgens Winkler (2006, p. 111) bestaat er tussen de Charibdys van de 
objectieve eenheden bij Husserl en de Scylla van absolute verandering bij 
Bergson, een derde weg namelijk een legering van teleologie en veran-
dering. Een immanente teleologie die het eeuwige doel van de mens om 
zichzelf uit te vinden combineert met de ervaring van het nieuwe. In para-
graaf 4.4 zullen we zien dat een dergelijke immanente teleologie heel dicht 
staat bij het pragmatisme. 
4.3.4. De fenomenologie van de melodie
Opmerkelijk is dat zowel Husserl (2000, p. 369) als zijn leermeester Franz 
Brentano gebruik maakt van de melodiemetafoor. Bij Bergson is de 
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melodie bij uitstek de metafoor voor het illustreren van durée. Wat zijn de 
verschillen? 
Husserl stelt dat Brentano de oorsprong van de tijdvoorstelling in de 
fantasie situeert als het vermogen om waarnemingsvoorstellingen te re-
produceren. Bij een melodie, dat wil zeggen het waarnemen van een tij-
delijke opeenvolging, is het noodzakelijk dat eerdere toonvoorstellingen 
worden gereproduceerd op het moment dat latere tonen worden voorge-
steld. Zonder een dergelijke reproductie zouden louter losse tonen worden 
gehoord en niet de melodie (Kortooms, 1999, p. 39). Met reproductie is 
echter nog niet aan alle voorwaarden voor het kunnen horen van een me-
lodie voldaan. Immers als vroegere voorstellingen ongemodificeerd worden 
gereproduceerd, wordt niet een melodie gehoord, maar een akkoord, of een 
kakofonie van tonen die alle tegelijk klinken. Eerdere toonvoorstellingen 
moeten dus in gemodificeerde vorm worden gereproduceerd. De fantasie is 
verantwoordelijk voor die modificatie. 
De fantasie produceert steeds een nieuw moment, op het moment dat 
de toon wegzinkt in de tijd. Ieder actueel moment, iedere actuele voorstel-
ling wordt vergezeld door een serie gemodificeerde voorstellingen van wat 
daarnet gegeven was (Fugali, 2004, p. 127). Dit vergezellen noemt Brentano 
de ‘oorspronkelijke associatie’ (Kortooms, 1999, p. 40). Brentano gaat uit 
van subjectieve ervaring van tijd zonder een beroep te doen op objectief 
tijdelijke kenmerken van ervaring, zodat er geen sprake is van vermenging 
van subjectieve en objectieve tijdelijke kenmerken, zoals dat bij Fechner c.s. 
het geval was. De kritiek van Husserl op Brentano spitst zich vooral toe op 
het fantasiekarakter van de tijdsbeschouwing. Een fantasievoorstelling gaat 
volgens Husserl niet samen met een waarnemingsvoorstelling; ze vormen 
geen eenheid (Kortooms 1999, p. 41).
Bij het waarnemen van een melodie wordt enerzijds de nu gegeven toon 
waargenomen; de tonen die eraan voorafgaan worden niet waargenomen. 
Anderzijds kan de melodie ook als geheel worden waargenomen. Deze 
dubbelzinnigheid is volgens Husserl afhankelijk van de meinende Intention 
of pointierende Funktion. Als meerdere voorwerpen in het bewustzijn ge-
geven zijn, kan met deze functie slechts één voorwerp uit de veelvoudig-
heid worden gelicht (Kortooms, 1999, p. 68). Waarneming kan zich op het 
geheel van de melodie richten, maar tegelijk ook op een enkele noot. Als 
die voorbij is, blijft slechts de herinnering. Bij de meinende Intention wordt 
de melodie gehoord zolang er nog één noot klinkt. De intentie is gericht 
op wat Husserl de opvattingsamenhang (apprehension) noemt. Präsenzzeit of 
wat Husserl het oorspronkelijke tijdsveld noemt kan aanzienlijk worden 
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uitgebreid bij een tijdvoorwerp, zoals een symfonie. De opvattingssamen-
hang ‘symfonie’ maakt dit volgens Husserl mogelijk. 
Hoewel een symfonie snel buiten het bereik van het oorspronkelijke 
tijdveld zal vallen, kan zij in het bewustzijn blijven door de secundaire her-
innering. Secundaire herinneringen (Wiedererinnerungen) zijn niet werkelijk 
tegenwoordig in het bewustzijn, maar het lijkt alsof ze in het nu aanwezig 
zijn. Ze worden als tegenwoordig voorgesteld (Kortooms, 1999, p. 70). In 
de herinnering wordt de melodie aanschouwelijk voorgesteld: we horen 
de melodie niet werkelijk, het is alsof we de melodie horen. De verhou-
ding tussen secundaire herinnering en waarneming die daar tegenover staat, 
wordt gekenmerkt door discreet zijn of discontinuïteit. Dat is het verschil 
tussen dat wat we als tegenwoordig voorstellen en fantasie. Een secundaire 
herinnering is volledig uit het bewustzijn geweest; zo bestaat er een es-
sentieel verschil met de nu-waarneming; er is sprake van een discontinue, 
discrete overgang. Bij Bergson daarentegen zet de herinnering zich voort 
in de waarneming die in het heden plaatsvindt. Dit blijkt uit de bekende 
melodiepassage van Bergson:
Het is niet meer nodig vroegere toestanden te vergeten: het is vol-
doende deze toestanden te herinneren, ze niet punt voor punt te-
genover de huidige toestand te plaatsen, maar ze met hem samen 
te organiseren zoals gebeurt wanneer we ons, als het ware samen-
gesmolten, de noten van een melodie herinneren. Zouden we niet 
kunnen zeggen dat, zoals deze noten elkaar opvolgen, wij ze niet-
temin in elkaar waarnemen, en dat hun geheel vergelijkbaar is met 
een levend wezen, waarvan de delen, hoewel onderscheiden, elkaar 
als gevolg van hun verbondenheid zelf wederzijds doordringen?27
De melodie ondergaat een kwalitatieve verandering als een noot te lang 
wordt aangehouden. Die noot kunnen we alleen isoleren door uit de im-
manente opeenvolging zonder onderscheid die een melodie is, te abstra-
heren. In de optiek van Bergson is een melodie een ondeelbaar organisch 
27 ‘Il n’a pas besoin non plus d’oublier les états antérieurs : il suffit qu’en se rappelant ces 
états il ne les juxtapose pas à l’état actuel comme un point à un autre point, mais les 
organise avec lui, comme il arrive quand nous nous rappelons, fondues pour ainsi dire 
ensemble, les notes d’une mélodie. Ne pourrait-on pas dire que, si ces notes se succè-
dent, nous les apercevons néanmoins les unes dans les autres, et que leur ensemble est 
comparable à un être vivant, dont les parties, quoique distinctes, se pénètrent par l’effet 
même de leur solidarité?’ (ED:68).
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geheel. Toch kan een noot zolang hij klinkt, het geheel van de melodie 
veranderen of doorbreken.
***
Wat fenomenologie en bergsonisme met elkaar verbindt, is de kritiek op de 
natuurwetenschappelijke methode van de wetenschap. Ook de minutieuze 
aandacht voor het tijdsverloop, het geheugen, de aard van het nu-moment 
hebben beide stromingen gemeenschappelijk. Is de tijdelijke gedistribu-
eerdheid van de waarneming van een tijdsvoorwerp, een continuïteit of 
niet? Is het bewustzijn van tijd ook zelf tijdelijk? Is de dwarsdoorsnede van 
de tijdstroom een continuüm? Om het in filmtermen te formuleren is een 
capture van een still uit een film een continuüm of is het een discrete of 
discontinue foto? 
De verschillen tussen Bergson en Husserl worden langzamerhand 
duidelijk:
- bij Husserl is er een principe dat als eenheid de veelvoudigheid aan veran-
derende perspectieven transcendeert; bij Bergson is intuïtie van de durée 
zelf de immanente, creatieve veelvoudigheid aan bewustzijnstoestanden;
- bij Husserl kunnen bewustzijnstoestanden discreet en discontinu van el-
kaar worden onderscheiden; bij Bergson doordringen ze elkaar wederzijds;
- bij Husserl wordt perceptie beïnvloed door de verwachting of intentie; 
bij Bergson is het de herinnering die vanuit het verleden in de perceptie 
van het heden overleeft.
Het probleem van het bewustzijn als continue of discrete stroom is hiermee 
nog niet voldoende duidelijk. Aan de hand van het pragmatisme zal ik dit 
aspect verhelderen. 
4.4. De pragmatische tijd als stream of consciousness: James
4.4.1. Pluralisme versus monisme
De filosoof en psycholoog William James was volgens Perry (1933, p. 18) 
in de geest bergsoniaan maar niet naar de letter. Daarnaast was hij ook een 
bewonderaar van Renouvier en Fechner. In Some Problems of Philosophy 
schrijft James (1996b, p. 165) dat Renouvier een van de grote denkers was 
die hem verloste van zijn monistisch bijgeloof. James bedoelt met monisme 
de denkstroming die alle dingen herleidt tot een hogere eenheid. Een een-
heid zoals Plotinus (zie paragraaf 2.5) die voorstond: een geest met een 
synthetiserende functie die de veelvoudigheid van de wereld produceert en 
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regeert. Daartegenover plaatst James een pluralistisch universum, waarin de 
diverse delen van de werkelijkheid extern met elkaar zijn verbonden zon-
der dat er sprake is van een (hogere of absolute) eenheid. Een pluralistische 
wereld lijkt meer op een federatieve republiek dan op een Empire of een 
koninkrijk, zegt James (1996a, p. 322). Het is zelforganisatie, eerder bottom-
up dan topdown. 
James (2005, p. 92) stelt vragen die verband houden met de centrale 
stelling van dit proefschrift over continuïteit en discontinuïteit van de tijd-
servaring. Hangen de delen van het universum met elkaar samen? Zijn 
bijvoorbeeld de delen continu? Zijn het losse korrels in een hoop zand? In 
dit verband introduceert hij tijd en ruimte.
Tijd en ruimte zijn het voertuig van de continuïteit waardoor de 
delen met elkaar samenhangen (James, 2005, p. 92). 
Het is een praktische continuïteit die op ontelbare manieren tussen de din-
gen kan worden ingevuld zoals in gecompliceerde netwerken van relaties 
en systemen, die wij pragmatisch en systematisch in de rivier van ervaringen 
kunnen ontdekken. Zulke netwerken zijn niet voor eeuwig gegeven, maar 
kunnen opgaan in grotere netwerken. Ook kunnen zij telkens weer andere 
verbindingen aangaan. Eenheid en veelvoudigheid staan op gelijke voet, in 
zoverre hebben beide begrippen evenveel waarde. Anders dan Husserl is 
James niet op zoek naar essenties. Het universum is niet absoluut, al sluit hij 
een totale eenheid, met één kenner, één oorsprong van het universum niet 
uit (James, 2005, pp. 104).
In het hoofdstuk Novelty and the Infinite – The conceptual View, uit Some 
Problems of Philosophy uit 1911 bespreekt James (1911, p.155) twee theo-
rieën: de discontinuïteitsheorie en de continuïteitstheorie. In de disconti-
nuïteitstheorie groeien tijd, verandering en beweging aan of wel met ein-
dige onzichtbare knoppen of wel druppels of door plotselinge omslagen. 
Het universum wordt in deze theorie getalsmatig opgevat als een eindige 
hoeveelheid niet verder deelbare atomen die geteld kunnen worden, wat 
prima facie overeenkomt met onze zintuiglijke ervaring. We nemen altijd iets 
waar in een waarneembare, discrete hoeveelheid. James verwijst in dit ver-
band naar de psychologische wet van de drempelervaring. Een waarneming 
moet een bepaalde drempelwaarde overschrijden om bewust te worden 
waargenomen. We zouden kunnen zeggen: om het verschil te maken.
Tijd is in theorie ad infinitum deelbaar door een later of eerder. Van 
daaruit ontstaat de opvatting dat de constitutie van de dingen als continu 
moet worden opgevat. Als we daarentegen tijd, verandering en ruimte niet 
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als zintuigelijke percepties, maar als concepten opvatten, dan is het onmo-
gelijk een dergelijke atomistische opvatting vol te houden. Het probleem 
is dan dat tijd als concept zelf geen duur of uitgebreidheid heeft en dat het 
onmogelijk is er een getal aan te toe te kennen. 
In verband hiermee benadert James (1996b, p. 47) gedachten (thoughts) 
en dingen (things) vanuit de begrippen percept en concept. De dingen ken-
nen we via onze zintuigen, waar ze aanwezig zijn als percepties. Concepten 
komen voort uit percepties en komen er op terug. Het grote verschil tussen 
percepties en concepten is dat percepties continu zijn en concepten dis-
creet. James (1996b, p. 60) maakt voor dit onderscheid gebruik van de prag-
matische regel die luidt: ‘de betekenis van een concept kan altijd worden 
gefundeerd; niet in een of ander zintuiglijk particulariteit die het concept 
direct aanwijst, maar wel door een particulier verschil dat zich in de loop 
van de menselijke ervaring waar maakt’. Of kortweg: truth is in the making. 
Het probleem is dat de stroom aan percepties op zich niets inhoudt; zij 
is wat het is. Begripsvorming daarentegen isoleert zaken uit die stroom en 
geeft er betekenis aan. Het intellectuele leven van de mens bestaat volgens 
James bijna volledig uit het vervangen van de perceptuele orde, waar zijn 
ervaring oorspronkelijk uit bestaat, door de conceptuele orde. Met concep-
ten veranderen we de ervaring door er reflexief op terug te kijken: wat ver 
van elkaar ligt brengen we bij elkaar; we ploegen onszelf door de continu-
iteit van de perceptuele flux. Het conceptuele schema hakt de ervarings-
stroom van waarnemingen in discrete stukken, die vastgepind worden tot 
een model met vaste relaties. 
James (1996b, p. 85) laat zien dat hieruit veel filosofische problemen 
voortvloeien. Zo stelt hij dat persoonlijke identiteit conceptueel onmo-
gelijk is. Ideeën en geestestoestanden zijn immers discrete concepten. Een 
reeks van die concepten in de tijd gezet betekent een veelvoudigheid van 
losse termen. Het is de atomistische aanpak waar psychofysici als Wundt en 
Fechner het mentale leven tot reduceren. De spiritualisten veronderstellen 
een ego of ziel als kern van de persoonlijkheid om de verschillende ideeën 
en toestanden op een hoger niveau tot een eenheid te laten versmelten. 
Maar ego als kern is op zich weer een discreet concept dat overstegen moet 
worden om niet in tegenspraken verstrikt te raken. 
Bor (1990, p. 18; 1990, p. 36) noemt James een geestverwant en vriend 
van Bergson. Hij stelt dat Bergson verder gaat dan James. Bergson ziet, in 
tegenstelling tot James, de verschillende toestanden van de psychologische 
durée als niet telbaar, omdat ze zich niet onderscheiden, maar wederzijds 
doordringen. Met het punt dat continuïteit onmogelijk is in een concep-
tuele wereld, komt James (1996b, p. 90) wel dicht bij het gedachtegoed 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   156 05-09-14   09:45
157
Duréereconstructie vanuit de psychofysica, de fenomenologie en het pragmatisme
van Bergson. In een brief aan James schrijft Bergson (1972, p.766) dat de 
wetenschappelijke of conceptuele tijd niet duurt. 
Bergson verzette zich daarom tegen positivistische wetenschappelijke 
benaderingen zoals de vroege experimentele psychologie (Scharfstein, 
1943, p. 66). Hij zag in die benaderingen het verstand van de wetenschap-
per aan het werk dat uit de dynamische en vloeiende werkelijkheid een 
stuk (découpage) snijdt om te kunnen analyseren, maar daarmee de tijd stilzet. 
Daar is volgens Bergson op zich niets mis mee, maar de wetenschappelijke 
methode vat de werkelijkheid daarom niet in haar dynamiek en elimineert 
de durée. 
De terugkerende vraag is dus of discursieve conceptualisering de du-
rende gedachtestroom stilzet door hem op te delen in discrete en disconti-
nue stukken of concepten? Kan de intuïtie van de durée die wel als reflectie, 
maar niet als een clair et distinct abstractie wordt opgevat, de ervaring wel als 
geheel vatten, zonder te verruimtelijken? 
4.4.2. De stream of thought
Het is niet helemaal duidelijk wie als eerste met de metafoor van de in-
nerlijke stroom is gekomen. Meerdere auteurs uit de tweede helft van de 
negentiende eeuw onder wie Hodgson, Royce, en Fechner spreken van 
flux, courant en current (Girel, 2011). Volgens Girel (2011, p. 42) vergelijkt 
Charles Sanders Peirce, de grondlegger van het pragmatisme, het denken als 
flux met muziek. Bij Peirce zou de gedachte de halve cadens (een opeen-
volging van tonen of akkoorden) in de symfonie van ons intellectuele leven 
zijn. De halve cadens is de rust in de beweging, het voorlopige haltepunt in 
het hart van een muzikale beweging. Op dezelfde wijze zou de gedachte 
de voorlopige onderbreking van de onderzoekende geest zijn, beheerst en 
continu, maar wel gebaseerd op de twijfel. Als we vanuit de continuïteit van 
de geest ons denken proberen te vatten, gaat het niet om geïsoleerde ter-
men, maar om de flux. Het denken is een stroom die zijn weg vervolgt met 
telkens nieuwe bijdragen, maar we weten niet de vinger te leggen op het 
punt waar de nieuwe materie vandaan komt (Girel, 2011, p. 42). Het is aan 
te nemen dat Bergson in ieder geval via het werk van James op de hoogte 
was van het concept stream of thought.28
Volgens Putnam (1995, p. 2) is het heden vanaf Descartes tot Meinong29 
opgevat als een wiskundig punt. Lovejoy verlengde dat punt tot een be-
28 Het is de term die Peirce (1872) en Dewey (1922) gebruiken.
29 Alexius Meinong (1853-1920) is een Oostenrijkse filosoof en een leerling van Franz 
Brentano.
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paalde lengte, terwijl James beweerde dat deze lengte niet constant is en 
geen scherpe randen heeft. Momenten die meer dan twaalf seconden van 
elkaar gescheiden zijn, zijn absoluut extern aan elkaar, dat wil zeggen tus-
sen zulke momenten bestaat geen relatie als opeenvolging. Sterker: zo’n 
moment is volledig verdwenen. Twaalf seconden zijn arbitrair omdat James 
het onmogelijk acht in te schatten wanneer iets volledig tot het verleden 
behoort en echt verdwenen is.
Deze auteurs beschouwden het heden als de enige werkelijke realiteit 
die boven de afgrond van het niet-zijn hangt: het donkere verleden dat af 
en voorbij is en de toekomst die er nog niet is. De tijd is bij hen eeuwige 
teloorgang waarbij de vonk van het heden continu wordt uitgedoofd en 
vervangen door een andere, even vluchtige vonk. Dit is ook de wereld van 
de atomisten Descartes en Leibniz: de wereld gezien als eeuwig vergaan en 
eeuwige herschepping door God (Čapek, 1971, p. 158).
Het verschil tussen deze opvattingen en Bergson zit hem in de status van 
het verleden. In de onderstaande figuur (figuur 8) legt Čapek (1971, p. 159) 
het verschil uit tussen de stream of thought van James en de durée van Bergson. 
Čapek tekent daarbij aan dat het visueel vastleggen van de tijd met sym-
bolen in zekere zin in strijd is met de dynamiek van het verschijnsel, maar 
acht het mogelijk omdat de stadia in de figuur niet als gelijktijdig aanwezig, 
maar als opeenvolgend moeten worden opgevat. 
Figuur 8 Čapek, M. (1971). Bergson and modern Physics. Dordrecht: D. 
Reidel.p.159
In het linkerdeel van figuur 8 stellen p
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cious presents voor; m
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stellen de relaties met het directe verleden 
voor (niet erkend door Lovejoy, maar door James aangeduid als feelings of 
transition). Het is duidelijk dat in de stream of thought p
1
 en p
2
 tegenover 
elkaar staan, alleen verbonden door de tussenliggende termen m (Čapek, 
1971, p. 158). Het rechterdeel van figuur 8 toont de durée van Bergson als 
een complexere structuur. Naast de verbinding met het directe geheugen 
dat net als bij James twee directe presents verbindt, zijn er een aantal rela-
ties die temporele termen samenbinden die niet aangrenzend zijn. Deze 
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prehensions30 worden steeds vager naarmate het tijdsverschil groter wordt; 
de intensiteit van herinnering en de tijdspanne zijn omgekeerd evenredig. 
Essentieel is dat slechts sprake is van een gradueel verschil en niet van een 
wezenlijk verschil tussen het directe geheugen en de aangrenzende geheu-
genlinks die temporeel niet aangrenzende momenten verbinden. Bergson 
(EC:499) spreekt immers van survivance du passé: de onmogelijkheid voor 
een bewustzijn twee keer dezelfde toestand door te maken (zie par. 1.5). De 
omstandigheden kunnen dan wel dezelfde zijn, het is niet dezelfde persoon 
waarop ze inwerken omdat ze hem op een nieuw moment in zijn geschie-
denis aantreffen.
Het verschil tussen deze next-to-next continuïteit van de stream of thought 
van James en de totale continuïteit van de durée réelle van Bergson is dat 
bij James de verre fases van het verleden volledig afgescheiden zijn van het 
tegenwoordige moment, terwijl bij Bergon het verleden ondeelbaar en im-
manent in het moment van het heden aanwezig is (Čapek, 1971, p. 159). 
In deze dynamische totaliteit van het verleden bestaan volgens Bergson 
geen hiaten, stops of arrêts. Maar deze ondeelbaarheid betekent niet dat er 
geen differentiatie bestaat. Integendeel, de specifieke aard van de voorbije 
momenten wordt uitgedrukt in een enorm aantal temporele relaties van 
ongelijke reikwijdte en intensiteit die eindigen in het actuele moment. 
Hoewel Čapek (1971, p. 160) het linkerdeel van figuur 8 als misleidend 
bestempelt omdat het om een complex en dynamisch netwerk van rela-
ties gaat dat zich moeilijk in een tekening laat vangen, is het opmerkelijk 
dat tussen de P1-n presents zich steeds een M1-n memories bevinden die als 
trait d’union fungeren. De voorbije presents worden naar het actuele heden 
gehaald, maar de overgangen ertussen niet. De veronderstelling is dat het 
verschil tussen p en m gradueel is.
Hoe Bergson dit in het actuele moment (M) oplost wordt duidelijk uit 
de figuur op de volgende bladzijde (figuur 9) die uit MM komt (MM:276). 
We zien volgens Bergson continue beweging van A naar D, waarbij het 
onmogelijk is precies te zeggen waar één van de termen ophoudt en een 
andere begint. Immers de perceptie (P) is nooit een simpel contact van 
de geest met het object, maar altijd doordrenkt met herinneringsbeelden 
(souvenir-images) die hem aanvullen en interpreteren. Het herinneringsbeeld 
op zijn beurt neemt deel aan de zuivere herinnering (souvenir pur) die het 
bezig is te vormen en de perceptie waarvan het de gedaante heeft. De 
zuivere herinnering komt slechts tot uiting in het gekleurde en levende 
30 Term van Whitehead, zie Čapek, M. (1971). Bergson and modern Physics. Dordrecht: D. 
Reidel.p.159.
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beeld waarin het zich openbaart. We zijn ons bewust van een unieke act die 
ons losmaakt van het heden en ons allereerst, volgens Bergson (MM:276), 
plaatst in het verleden in het algemeen en vervolgens in een bepaalde regio 
van het verleden. Als een soort tasten dat overeenkomt met het scherpstel-
len van een fotoapparaat (MM: 277). Onze herinnering blijft nog in een 
virtuele toestand; wij bereiden ons eenvoudigweg voor op het ontvangen 
door een juiste houding aan te nemen. Als een wolk die condenseert, gaat 
de virtuele herinnering over in de actuele toestand. De herinnering doet de 
perceptie na naarmate de contouren zich aftekenen en de oppervlakte zich 
kleurt. Maar zij blijft door haar diepe wortels verbonden aan het verleden 
en eenmaal gerealiseerd ondervindt zij niet de gevolgen van haar oorspron-
kelijke virtualiteit omdat zij tegelijkertijd een tegenwoordige toestand is, 
iets wat afsteekt in het heden, anders zouden we haar nooit als een herin-
nering herkennen (MM:277).
Čapek (1971, p. 160) benadrukt dat de bergsoniaanse herinnering zon-
der worteling in het verleden niet te onderscheiden is van een zwak tegen-
woordig beeld (image), een zwakke impressie. Het is een present in its absent 
(Dewey, 1922, p. 357). Dat niet zijn van het verleden beschouwt Čapek 
(1971, p. 161) als een tegenspraak, omdat zonder het erkennen van het ver-
leden in wat voor vorm ook, geschiedenis onmogelijk is. Maar er speelt nog 
iets anders, want wanneer eindigt het heden en begint het verleden? Hoe 
verlopen de overgangen tussen verleden, heden en toekomst? Of in termen 
van Bergson: wanneer wordt een perception een souvenir-image en wanneer 
gaat die over in een souvenir-pur? Bergson (Cor:587) stelt dat het verleden 
nooit helemaal weg is, omdat het ik zichzelf als geheel inclusief het verleden 
ziet; de eenheid van het zelf is het hoogtepunt, waarbij het ik zich versmalt 
tot aandacht en inspanning die het hele leven voortduren als zijnde de es-
sentie van het leven (Cor:588; Čapek, 1971, p. 161).
***
Figuur 9 Bergson, H. (2001/1959). Oeuvres, red. Robinet, A.. Paris: Presses 
Universitaires de France.p. 276
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James’ heraclitische stream of thought wijst op het eeuwige teloorgaan, maar 
gaat voorbij aan het doorgaan van de geheugenfunctie zoals Bergson die 
benadrukt. Het lijkt erop dat James onder invloed van Bergson aan het eind 
van zijn leven opschoof in de richting van tychisme of synechia, de theorie 
van de continuïteit van de dingen. Aanvankelijk is James van mening dat 
dingen voortduren door de spontane toevoeging en afneming van discrete 
elementen, maar later is hij ervan overtuigd dat nieuwheid (novelty) moge-
lijk is en dat er geen sprake is van werkelijke vernietiging of creatio ex nihilo 
van absolute nieuwheid. Čapek (1971, p. 162) leidt dit af uit een brief van 
James uit 1909. De teloorgang van het verleden en het te voorschijn komen 
van het heden worden dan twee aspecten van een en hetzelfde dynamisch 
feit waarvan de concepten vernietiging en schepping slechts kunstmatig uit 
elkaar gehaalde en vertekende fotokiekjes zijn. 
James (1996b, p. 154) geeft aan dat onze ervaring continu is, omdat het 
verleden druppelsgewijs aangroeit. Toch nemen we iets waar als een waar-
neembare discrete hoeveelheid. James:
Ik verwijs naar de onderbrekingen die worden geproduceerd door 
plotselinge contrasten in de kwaliteit van de opeenvolgende segmenten 
van de stroom van het denken (…). Splijt een luide explosie niet het 
bewustzijn waardoor het abrupt in tweeën breekt? Nee, want zelfs in 
ons besef van de donder kruipt en continueert het besef van vooraf-
gaande stilte; wat we horen wanneer het dondert, is niet de zuivere 
donder, maar donder-onderbreking-stilte-en-contrast.31
Wat betekenen deze contrasten voor het bewustzijn? James spreekt van 
substantiële en transitieve states of mind in de gedachtestroom. Het substan-
tiële deel is te vergelijken met rustpunten zoals wanneer we een zin lezen. 
Het transitieve deel is vergelijkbaar met vluchtpunten (places of flights) die 
gevuld zijn met dynamische of statische relaties tussen de zaken waarover 
we nadenken (James, 1948, p. 160). Kennelijk vliegen de transitieve bewust-
zijnstoestanden van de ene substantiële conclusie naar de andere, maar we 
kunnen de vlucht naar de conclusies niet stoppen om ernaar te kijken, want 
31 ‘I refer to the breaks that are produced by sudden contrasts in the quality of the successive 
segments of the stream of thought. (…)Does not a loud explosion rend the conscious-
ness upon which it abruptly breaks, in twain? No: for even into our awareness of the 
thunder the awareness of the previous silence creeps and continues; for what we hear 
when the thunder crashes is not thunder pure, but thunder-breaking-upon-silence-and-
contrasting-with-it’ (James, 1948, p. 159).
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dan worden ze vernietigd (James, 1948, p. 160). Probeer maar eens, aldus 
James (1948, p. 160) met introspectie een gedachte doormidden te snijden 
en naar de delen te kijken, dan blijkt hoe moeilijk het is het transitieve op 
het spoor te komen. 
We zien hier bij James de idee van Husserls Querschnittkontinuum terug. 
De gedachte is een stroom, maar het bewustzijn is in staat van tijd tot tijd 
een substantiële stuw verticaal en van boven in de stroom te plaatsen die de 
continuïteit doorbreekt (figuur 10). 
Figuur 10 Bergson, H. (2001/1959). Oeuvres, red. Robinet, A.. Paris: Presses 
Universitaires de France. p.285
Die stuw (CI in figuur 10) is discursief of intellectualistisch, maar tegelij-
kertijd kan ook onvoorziene nieuwheid als hindernis en discontinuïteit de 
stroom onderbreken. Hier ligt het spanningsveld van James stream of con-
sciousness (James, 1996b, p. 152) dat in Bergsons durée ook aanwezig is. Het 
conceptualisme kan groei en verandering, waar nieuwheid in besloten ligt, 
benoemen, maar de werkelijkheid ontsnapt steeds weer aan de concepten 
die wij ervoor verzinnen. Durée als concept is daarvan niet uitgezonderd 
zoals ik in paragraaf 5.2.verder zal bespreken.
4.5. Een gebrek aan een levend heden: Lovejoy
Bergson (Cor2:411) legde Lovejoy in een brief van 9 juni 1911 met behulp 
van de melodiemetafoor het duréebegrip nog een keer uit.32 In die brief 
stelt Bergson dat in durée als opeenvolging geen onderscheid tussen voor 
en na wordt gemaakt. De durée is ondeelbaar en moet net als een melo-
die als een geheel worden beschouwd. Ons innerlijke leven is op dezelfde 
manier als een melodie een geheel. Gebeurtenissen die van buiten op ons 
af komen in een onderscheid van voor en na ziet Bergson (Cor2:412) als 
externe ruimtelijke gebeurtenissen, omdat in ons waarnemingsvermogen 
dan refractie optreedt. Als we ons echter strikt beperken tot ons innerlijke 
32 Lovejoy (Lovejoy, 1961, p. 185) citeert en vertaalt die brief in het appendix van zijn 
boek The reason, the understanding and Time, dat ik als leidraad gebruik.
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leven dan ontstaat het gevoel van ‘de geest als een ding’ dat zich uitstrekt 
zonder zich ooit te delen: een ondeelbare continuïteit. En dat is de durée 
(Cor2:413).
Lovejoy (1961, p. 190) plaatst bij deze vergelijking van geest en melodie 
verschillende kanttekeningen. Het horen van een melodie als een geluid, 
ritme en noten is op verschillende niveaus gelijktijdig en vormt zo een har-
monie. Fysisch zijn de prikkels in de vorm van geluidsgolven opeenvolgend; 
fysiologisch komen ze als noten na elkaar aan bij de receptormechanismen 
van ons lichaam. De noten worden ten slotte in het bewustzijn geïntegreerd 
tot een Gestalt waarin alle elementen tegenwoordig zijn (Grimaldi, 1993, p. 
37). Door het alleen maar achter elkaar horen van noten wordt een melodie 
niet herkend. Maar het is volgens Lovejoy (1961, p. 190) ook waar dat als 
de noten gelijktijdig zouden worden gehoord een melodie ook niet zou 
worden herkend. De essentie van de muzikale ervaring is juist dat noten 
een temporele orde kennen. 
De serie noten van een melodie kent volgens Lovejoy de dualiteit van 
zowel transitie als flow (Zuckerkandl, 1956, p. 119). Om opeenvolging te er-
varen is bewustzijn van het contrast tussen ten minste twee stukken inhoud 
noodzakelijk en het bewustzijn van de overgang van het ene stuk naar het 
andere, of de vervanging van het ene door het andere. Beide stukken in-
houd moeten op een bepaalde manier tegenwoordig zijn. De opvatting van 
Bergson van opeenvolging zonder onderscheid tussen een voor en een na, 
beschouwt Lovejoy (1961, p. 191) als een tegenspraak, omdat de ervaring 
van opeenvolging nu juist uit dat onderscheid bestaat. 
Lovejoy (1961, p. 192) maakt ook een kanttekening bij het introspec-
tieve uitgangspunt van Bergson. Ook in de introspectie ervaren we wel 
degelijk de noten van een melodie als onderscheiden en als numerieke 
veelvoudigheid33 in relatie met voor en na. Sterker: we horen de noten 
achterelkaar terwijl we ons continu bewust zijn van het hele muziekstuk 
of patroon waar het onderdeel van is. Als het een volledig nieuwe melodie 
is dan kan het zijn dat het patroon pas wordt herkend bij de laatste noot of 
dat wordt geanticipeerd op nog niet gehoorde noten. Bergson (Cor2:412) 
bevestigt die lezing: ‘als een melodie effectief zou stoppen dan zouden we 
simpelweg een andere melodie horen (..).’34 Lovejoy (1961, p. 193) betoogt 
dat een sequentie van eenheden die als voor en na worden ervaren, tot 
33 ‘C’est de la succession, mais de la succession sans multiplicité numérique et distincte, 
c’est-à-dire de la succesion pure’ (Cor2:413).
34 ‘(..)mais si elle [mélodie] s’arrêtait effectivement, nous saurions tout simplement une 
mélodie autre, (..)’ (Cor2:412).
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stilstand kunnen komen; in een temporeel ondeelbare eenheid zijn alle ele-
menten echter gelijktijdig present en kan er geen sprake zijn van stoppen 
of niet stoppen. 
Dit betoog onderbouwt de veronderstelling dat in het continuïteits-
denken van Bergson ook sprake is van discontinuïteit. Introspectie is geen 
ondeelbaar geheel en zeker niet als we er talig over spreken; we maken dan 
per definitie onderscheid in een vóór en een na. Dit is in elk verhaal of 
narratief onontkoombaar, wil het niet onbegrijpelijk of onsamenhangend 
worden. Anders komen we in de ogen van McTaggart (1908) terecht in 
The Unreality of Time waarbij het heden eigenlijk fictief of niet bestaand is. 
Evenals McTaggart verwijst Lovejoy hier naar de specious present van James 
(1948, p. 280; 2006, p. 105) of het aristotelische nu, waar het heden zowel 
af- als aanwezig is. Een situatie die Dewey (1922, p. 357) present-as-absent 
noemde. In feite vormt dit de psychologische rechtvaardiging voor het be-
staan van een geheugen dat het verdwijnende heden opslaat.
Als we de eerste noten van een melodie nog horen, terwijl de laatste 
klinken, dan horen we aldus Lovejoy (1961, p.195) die eerste noten als 
verleden; ze waren in de ervaring toen de laatste noot nog niet klonk; ze 
bestonden niet zoals de noot die actueel klinkt. (In de verte horen we bij 
Lovejoy de echo van de tijdsanalyse van Augustinus (zie paragraaf 2.6)). Het 
klinken van een noot als particulier ervaringsfeit, is pas verleden in relatie 
met een gegeven nu. Het verleden wordt nooit zo ervaren als wat in het nu 
tegenwoordig is. 
In een serie continue, opeenvolgende momenten is de essentie van een 
melodie volgens Lovejoy (1961, p. 196) voorwerp van een bewuste con-
templatie. Maar als die momenten geen verschil of verandering teweeg-
brengen en inclusief begeleidende gewaarwordingen gelijk blijven, zoals bij 
een doorklinkend akkoord, hoe kan dan opeenvolging of durée ontstaan? 
Een nieuwe particuliere ervaringsimpuls doet een nieuw nu ontstaan waar-
door heden en verleden in de vorm van particuliere oordelen hun beteke-
nis krijgen. Een nieuwe gebeurtenis is gekoppeld aan een datum die voor 
ons nu relevant is, maar die verleden wordt. Zoals een terroristische aanval 
die blijvend is verbonden met de datum 9/11. 
Lovejoy (1961, p. 197) werpt vervolgens de vraag op hoe een subjectieve 
waarneming van een melodie voor Bergson de sleutel kan zijn voor me-
tafysische kennis. Alledaagse waarnemingen, zoals een melodie, zijn kleine 
schaalmodellen om te illustreren hoe de dingen sub specie durationis moeten 
worden gezien. De metafysische intuïtie van de zuivere durée bestaat alleen 
in het tegenwoordige moment dat zich oneindig naar het verleden kan uit-
strekken. Het is zo als het ware de concentratie van alle durées en daarom 
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eeuwigheid. Voor Lovejoy (1961, p. 198) is het de vraag of dat ooit door 
ons bereikt kan worden. Want welke fase in de ervaring waarin ons ik die 
intuïtie van eeuwigheid heeft, staat voor ons stervelingen open? Het zou 
neerkomen op een hypothetische nooit vertoonde ervaring van een total 
recall (Lovejoy, 1961, p. 198). 
De vraag waarom Bergson zoveel waarde hecht aan het begrip eeu-
wigheid, heeft volgens Lovejoy te maken met denkers die aan hem vooraf 
gingen zoals Schelling (zie paragraaf 3.5). Eeuwigheid is bij Bergson vooral 
een one way, psychologisch, eenzijdig en retrospectief ervaren eeuwigheid. 
Lovejoy (1961, p. 200) betitelt dat gevoel van eeuwigheid bij Bergson als 
een onpersoonlijke ervaring van tijdloze vrede, waarin de gedesillusio-
neerde mens de troost vindt voor wat hij in het heden of de toekomst 
niet kan bereiken. Hij beschouwt de waarde die Bergson hieraan toekent 
als een vergissing. Als eeuwigheid kan worden ervaren vanuit een omnium-
gatherum,35 kan dat alleen betrekking hebben op het verleden en niet op 
de toekomst, die we immers nog niet kennen. Dit monistische standpunt 
is volgens Lovejoy (1961, p. 201) kenmerkend voor Bergsons filosofie. Het 
heden is, volgens Lovejoy (1961, p. 201), bij Bergson de continue voortgang 
van het verleden dat knaagt aan de toekomst en aanzwelt door nieuwe 
momenten voortgestuwd door het élan vital. Daarin past volgens Lovejoy 
(1961, p. 202) geen levend heden waarin een toekomst nog moet worden 
opgebouwd op basis van een verwachting of intentionaliteit.
Omdat de toekomst er nog niet is kunnen we die slechts op basis van 
een verwachting conceptualiseren, maar die conceptualisering van de ver-
wachting is slechts een extrapolatie van het heden naar de toekomst vanuit 
het verleden. Als die extrapolatie de continuïteit en opeenvolging van de 
durée in het onmiddellijke tegenwoordige bewustzijn op gang houdt en 
op een nieuwe ervaring stoot, dan ontstaat in dat bewustzijn discontinuï-
teit. Hoewel niet alles wat uit het nog niet van de toekomst op ons af komt 
nieuw is, is iedere toekomstige ervaring wel anders en uniek. Als we twee 
maal dezelfde rustige, ondiepe rivier doorwaden dan zijn beide ervaringen 
uniek, maar niet nieuw. Daarentegen levert een draaikolk waar we plotse-
ling als uit het niets door worden overvallen en waaraan we ternauwernood 
kunnen ontkomen een nieuwe ervaring op en daarmee tegelijkertijd een 
discontinuïteit. De durée als opeenvolging staat dan even stil of wordt zelfs 
als een film teruggespoeld. 
35 Een veelsoortige verzameling.
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4.6. Conclusie
..dat wat in de lucht hangt en wat de tijdgeest vraagt, kan in honder-
den geesten tegelijk opkomen, zonder dat de een het aan de ander 
ontleent.36
In het voorafgaande besprak ik vanuit de vroege twintigste-eeuwse psycho-
logie en drie contemporaine filosofische stromingen het probleem van de 
temporaliteit en vergeleek dat met de durée van Bergson. Hoe kan de op-
eenvolging van bewustzijnstoestanden als continuïteit worden opgemerkt 
zonder dat tegelijkertijd door die act zelf de continuïteit wordt doorbro-
ken? Deze centrale vraag keert bij alle behandelde filosofieën steeds in een 
andere gedaante terug. 
Husserls transcendentale reductie van de innerlijke tijd geeft geen ant-
woord op de status van het heden als Querschnittkontinuum dat in oneindige, 
discontinue afschattingen wordt opgedeeld. Waarneming wordt door de 
synthese van de veelvoudigheid aan discrete verschijningen van een ob-
ject door retentie en protentie pas mogelijk. De continuïteit van constante 
transformaties is daarentegen niet afzonderlijk te onderscheiden en zijn 
geen punten die op zichzelf staan, maar een Quellpunkt:‘een begin dat be-
gint te continueren’. Maar vormt dat begin geen discontinuïteit in de tijd-
stroom? Bij Bergson is er geen verschil tussen impressie en retentie, wan-
neer die zich in elkaar voortzetten, maar wel tussen retentie en herinnering. 
Bij Husserl is de wereld het intentionele correlaat van het betekenis 
gevende, transcendente Ego dat door een epochè en eidetische variatie de es-
sentie van de dingen probeert te doorgronden. Het innerlijke tijdsbewust-
zijn is voor de fenomenologie het wezen van de tijd. Bij Husserl wordt het 
tijdsbewustzijn als Dauer door de intentie of verwachting naar de toekomst 
toe getrokken; bij Bergson duwt de herinnering vanuit het verleden de 
durée voort in het heden, waarbij voorbij dat heden geen toekomst bestaat 
en alles onvoorzien nieuw is. Bij Husserl gaat de bewustzijnsstroom van 
potentie naar actualiteit en bij Bergson van virtualiteit naar actualiteit.
In hoeverre kan Bergsons intellectuele intuïtie (als immanente apprehen-
sion) in de bewustzijnsstroom nu bewustzijnstoestanden onderscheiden als 
kwalitatieve verschillen zonder dat dit gevolgen heeft voor het innerlijke 
tijdsbewustzijn zelf? Of is het lichaam als drager van het bewustzijn juist 
de temporele tussenruimte (interval) of centre d’action tussen actie en reactie?
36 ‘..that which is in the air, and which the age demands, may spring up in a hundred minds 
at once, without any borrowing by one from another’ (Goethe, geciteerd in Lovejoy 
1961, p. 26).
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In het pragmatisme van James lijkt het heden afwezig en te verdwijnen 
in pulsen of druppels. Toch lijkt de specious present op een discontinuïtieit 
van de tijd. Čapek interpreteert de stream of thought als een opeenvolging 
van specious presents en onmiddellijke verledens die James als feelings of tran-
sition omschrijft. Lovejoy wijst bij Bergson op het probleem dat durée niet 
in taal, maar slechts intuïtief kan worden begrepen. Taal onderbreekt de in-
trospectie van de durée met de begrippen vóór en na, maar dat kan volgens 
Lovejoy niet anders, wil het heden geen present-as-absent worden.
Is het heden een loodlijn die haaks op of zelfs in de stroom staat als 
een stuw die de stroom onderbreekt? We hebben gezien dat verschillende 
denkers het temporele proces met een melodie vergelijken of die zelfs uit-
vergroten naar een symfonie. Het conceptueel in kaart brengen van de tijd 
als stroom of durée roept de vraag op of dit begrip zelf ook aan durée of tijd 
onderhevig is waardoor er een oneindige regressie ontstaat.
Bergsons tijdgenoten zijn kritisch over de status van de durée en de rol 
van nieuwheid die kan inbreken in de continuïteit van de tijdstroom. In het 
volgende hoofdstuk pak ik dit centrale probleem weer op bij de receptie 
van de durée in de Franse filosofie.
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5  Durée, interval, vrijheid en onderbreking 
als discontinuïteit: Wahl en Hyppolite
‘Het Moment
In vliegende sprint, balancerend op de rand van de snede, 
kaal met een haarlok op zijn voorhoofd, het lichaam bloot - 
greep je hem vooraf, houd je hem vast, maar eenmaal ontsnapt 
kan Jupiter zelf hem niet eens terughalen - 
zo geeft hij uitdrukking aan het korte moment dat daden mogelijk zijn. 
Om resultaten niet mis te lopen door getreuzel 
bedacht men in het verleden dit beeld van Het Moment’. 
PHeadrus, de fabeLs van aesopus, Boek V, faBeL 8.
5.1. Inleiding
In 1929 schrijft Jean Wahl als leerling van Bergson een studie over het on-
gelukkige bewustzijn in de filosofie van Hegel.1 Hij gebruikt dit begrip om 
los van het formalistische denksysteem concrete ervaringen te beschrijven 
(Levinas, 1976a, p. 16). Wahl ontdekt in Hegel een existentialistische geest-
verwant, omdat hij hem door de bril van Kierkegaard leest (Roth, 1988, 
p. 3). Wahls studie speelt een belangrijke rol in het werk van Hyppolite en 
in de opkomst van het hegelianisme in Frankrijk (Roth, 1988, p. 3). Het 
ongelukkige bewustzijn is de idee dat alle menselijke vooruitgang en per-
soonlijke groei het product zijn van vervreemding, als radicale breuk tussen 
het subject en zijn wensen. De mens is gespleten en op zoek naar geestelijke 
eenheid en verzoening. De dialectiek van Hegel kan volgens Wahl het beste 
vanuit deze romantische en existentiële blik worden begrepen. Wahl vult 
Hegels dialectiek van these, antithese en synthese in met ervaringscatego-
rieën als wanhoop en hoop (Roth, 1988, p. 4). 
Wahls wending naar Hegel en de geschiedenis heeft volgens Roth 
(1988, p. 5) te maken met de precaire situatie waarin Frankrijk na de Eerste 
Wereldoorlog verkeert. Het vertrouwen in de vooruitgang is geschokt, 
1 Wahl. J. (1929). Le malheur de la conscience dans la philosophie de Hegel. Paris: Les Éditions 
Rieder.
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hoewel de oorlog is gewonnen. Volgens Franse denkers bevindt Frankrijk 
zich in een identiteitscrisis door de snelle industrialisering. Wahl ziet de ge-
schiedenis als spirituele en morele vooruitgang; zij is eerder heuristisch dan 
noodzakelijk bepalend. Door existentieel dialectisch in te gaan op de ge-
schiedenis wil Wahl zijn publiek een uitweg tonen uit de crisis van de jaren 
dertig. Hoe meer we de samenhang en veranderingen in de tijd begrijpen, 
hoe meer we de fundamentele verscheurdheid van de moderne mens zien. 
Het ongelukkige bewustzijn is de prijs die we betalen voor de persoonlijke 
en collectieve vooruitgang (Roth, 1988, p. 5).
Met Kojève, Koyré, Weil en Wahl behoort ook Hyppolite tot dege-
nen die Hegel in de jaren dertig in Frankrijk introduceren als reactie op 
het neokantianisme van Brunschvicg (Roth, 1988, p. 8). Net als Wahl en 
Bachelard (zie paragraaf 6.2) vormt het denken van Hyppolite (1907-1968) 
een schakel tussen het bergsonisme van begin twintigste-eeuw en het exis-
tentialisme, structuralisme en neomarxisme van na de Tweede Wereldoorlog 
(Gutting, 2002, p. 114; Roth, 1988, p. 12). 
Ondanks deze hegeliaanse turn is de verwerking van het gedachtegoed 
van Bergson voor deze generatie denkers eveneens standaard (Merleau-
Ponty, 1960, p. 296). Hegel en Bergson behoren tot hun bagage. Merleau-
Ponty (1959, p. 132) stelt vast dat als hij en zijn tijdgenoten Bergson beter 
hadden gelezen, dit tot een nog concretere en minder reflexieve filosofie 
zou hebben geleid. 
In dit hoofdstuk bespreek ik Wahl en Hyppolite, twee originele en 
dwarse denkers met een geheel eigen inbreng in de Franse filosofie. Beiden 
zijn grosso modo van een generatie later dan Bergson, maar wel door hem ge-
vormd. Ik zoom in op hun verhouding tot het bergsonisme. Volgens Worms 
(2008, p. 49) kan Wahl net als Jankélévitch als een leerling van Bergson 
worden beschouwd; zijn dissertatie uit 1920, thèse complémentaire, Du rôle 
de l’instant dans la philosophie de Descartes is aan Bergson opgedragen (Wahl, 
1920). Het proefschrift gaat over het cogito als een zekere, ogenblikkelijke 
(instantanée) intuïtie, die niet uit het geheugen komt, maar zich als rede-
nering in één ogenblik (instant) concentreert (Wahl, 1920, p. 5). Het werk 
Vers le concret uit 1932 betekent een breuk met zijn leermeester. Toch geeft 
Wahl (1969) enkele jaren voor zijn dood in 1974 een college waarin hij 
het eerste belangrijke werk van Bergson, Essai sur les données immédiates 
(ED), uiterst nauwkeurig analyseert. Hij behandelt alle belangrijke bergso-
niaanse termen en formuleert telkens vanuit een ander perspectief het 
discontinuïteitsprobleem.
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   169 05-09-14   09:45
170
Durée, interval, vrijheid en onderbreking als discontinuïteit: Wahl en Hyppolite
Ik bespreek hieronder eerst Wahls en vervolgens Hyppolites betoog, en 
onderzoek aan de hand daarvan of discontinuïteit nu inherent is aan het 
bergsonisme.
5.2. Continuïteit en discontinuïteit in het bergsonisme: Wahl
Wahls college over de Essai sur les données immédiates (ED) gaat over conti-
nuïteit en discontinuïteit. In het bijzonder komt daarbij het getalsbegrip van 
Aristoteles aan de orde (zie paragraaf 2.4). Voor Aristoteles was tijd het getal 
van de beweging. Wanneer we een getal construeren gaan we van het getal 
drie naar het getal vier als een volledig nieuw geheel getal. Bergson volgt 
hier de gedachte van Kant (KvR:B182) die stelde dat het getal een begrip 
van het verstand is, dat de voorstelling van opeenvolgende samenvoeging 
van gelijksoortige eenheden omvat. Maar Bergson (ED:56) benadrukt dat 
ieder van de eenheden waarmee we bijvoorbeeld het getal drie vormen een 
ondeelbaarheid constitueert, zo lang we de bewerking uitvoeren. Zonder 
overgang gaan we van het voorafgaande getal naar het volgende. We kun-
nen het getal delen in een half of een kwart, maar iedere keer is er toch iets 
nieuws als we bij een half aankomen. Wahl:
Het is steeds door schokken, door onverhoedse sprongen, om zo te 
zeggen, dat we van het ene naar het andere gaan.2
Bergson geeft volgens Wahl (1969, p. 8) aan deze schokken een psycholo-
gisch momentum van metafysische aard. De reden is dat om een getal te 
verkrijgen onze aandacht zich noodgewongen om beurten moet richten 
op ieder van de eenheden waaruit het getal is samengesteld. De ondeelbaar-
heid van deze geestelijke act vertaalt zich in een wiskundig punt dat een 
lege ruimtelijke interval scheidt van het volgende punt.
Hoe komt Bergson van discontinuïteit, schokken of sprongen naar de 
idee van de continue aanwas van getallen? Het getal wordt volgens hem ge-
construeerd en daarmee geobjectiveerd, verruimtelijkt en dus onbegrensd 
deelbaar en daardoor komt continuïteit tot stand (ED:56). Wahl (1969, p. 8) 
vindt Bergsons argumentatie obscuur. Immers juist omdat we het getal in 
een afgeronde en geobjectiveerde vorm beschouwen, lijkt hij onbegrensd 
deelbaar, omdat het ruimtelijk en dus uitgebreid wordt gemaakt. Volgens 
Wahl (1969, p. 9) komt in deze getalsproblematiek Bergsons fundamentele 
intuïtie naar voren. 
2 ‘C’est toujours par saccades, par sauts brusques, pour ainsi dire, que nous irons de l’un à 
l’autre’ (Wahl, 1969, p. 8).
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   170 05-09-14   09:45
171
Durée, interval, vrijheid en onderbreking als discontinuïteit: Wahl en Hyppolite
Wanneer we aan het actuele moment de voorafgaande momenten 
toevoegen, dan bewerken we niet de momenten zelf aangezien zij 
voor altijd zijn verdwenen, maar wel het blijvende spoor.3
Dit is een verwijzing naar de pijlparadox van Zeno die beweging van ver-
dwijnende momenten verwart met het blijvende spoor dat die momenten 
achterlaten. 
Ongetwijfeld, op het moment waarop ik ieder van deze eenheden 
afzonderlijk denk, beschouw ik haar [eenheid NM] als ondeel-
baar, aangezien het vast staat, dat ik slechts aan haar denk. Wanneer 
ik haar terzijde laat om naar de volgende te gaan, dan objectiveer 
ik haar en maak ik er daardoor een ding van, dat wil zeggen een 
veelvoudigheid.4
Zowel in de eerste als in de tweede zin van dit citaat komt de intuïtie van 
Bergson ter sprake. In de eerste zin gaat het om een tegenstelling tussen 
momenten (instants) die in het voorbijgaan verdwijnen en het blijvende 
spoor dat zij in het geheugen achterlaat. In de tweede zin gaat het om de 
tegenstelling tussen de geestesact en de objectivering van die geestesact. 
Kortom, men moet onderscheiden tussen de eenheid waaraan men 
denkt en de eenheid die men tot ding verheft na eraan te hebben 
gedacht.5
In de ED is de act nog een act van de geest, hoewel in de hoofdstukken 
twee en drie van de ED deze zich transformeert in iets wat niet meer nood-
zakelijk een geestesact is. De vorming van een ideale ruimte als kenmerk van 
onze geest is volgens Wahl (1969, p. 9) de meest fundamentele notie uit het 
bergsonisme. Bergson vormt die geestelijke ruimte langzamerhand om tot 
3 ‘Lorsqu’ on ajoute à l’instant actuel ceux qui le précédaient, ce n’est pas sur ces instants 
eux-mêmes, qu’on opère, puisqu’ils sont à jamais évanouis, mais bien sur la trace dura-
ble’(ED:54).
4 ‘Sans doute, au moment oú je pense chacune de ces unités isolément, je la considère 
comme indivisible, puisqu’il est entendu que je ne pense qu’à elle. Lorsque je la laisse 
de côté pour passer à la suivante, je l’objective, et par là même j’en fais une chose, c’est-
à-dire une multiplicité’ (ED:55).
5 ‘En un mot, il faut distinguer entre l’unité à laquelle on pense, et l’unité qu’on erige en 
chose après y avoir pensé’ (ED: 57).
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durée en later tot élan vital dat als de ondeelbaarheid van de beweging zelf 
wordt voorgesteld. 
Het is de intuïtie van een act die zich in de ruimte verspreidt. Dit op-
gaan van een act in de ruimte wordt in de Évolution créatrice (EC) naar een 
metafysische en ontologische hoogte gebracht wanneer Bergson de act in 
de materie zelf veronderstelt als iets wat zich daarvan losmaakt: de geest. 
Het gaat daarbij steeds om dezelfde bergsoniaanse intuïtie van de durée. 
Mijn voorlopige conclusie is dat een eenheid waarin we denken een 
ding-eenheid is die zich als continuïteit voordoet, terwijl de scheppingsact 
van de geest discontinu is. Iedere eenheid waarmee we werken is een voor-
lopige ondeelbaarheid. Precies geformuleerd: zij lijkt een ondeelbaarheid 
te constitueren. Tot zover het getalsbegrip in relatie tot het continuïteit-
discontinuïteitsprobleem en de rol van de intuïtie.
5.2.1. Durée als discontinue niet-numerieke kwalitatieve veelvoudigheid
Welke rol speelt continuïteit en discontinuïteit nu bij Bergson? Wahl zegt:
Ik heb recent horen zeggen dat de filosofie van Bergson eigenlijk een 
filosofie van het discontinue is. Ik geloof dat die gedachte helemaal 
niet exact is, maar alles hangt van de definities af.6
Het hangt van de definities af, omdat Bergson zich volgens Wahl langza-
merhand realiseerde dat discontinu en intellectueel samengaan.7 Met be-
trekking tot het getal zagen we al dat een act discontinu is voor zover 
de geestesact een getal creëert. De totstandkoming van getallen gaat met 
schokken en plotselinge sprongen, maar dat zegt niets over de fysieke wer-
kelijkheid zelf, omdat het getal een uitvinding van de geest is. Het getal is 
daarom volgens Wahl een bergsoniaanse truc. Bij de vorming van het getal 
is sprake van discontinuïteit maar dat bewijst nog niet, dat deze discontinu-
iteit werkelijk is (Wahl, 1969, p. 10).
Bij het tellen plaatsen we ons in de ruimte omdat we de psychologische 
toestanden die er mee gepaard gaan indirect tellen met behulp van tekens 
en symbolen (Wahl, 1969, p. 28). Het vermoeden van Bergson (ED:61) 
is daarom dat tijd slechts ruimte is. Dat heeft volgens Wahl (1969, p. 29) 
te maken met het reflexieve bewustzijn waar opeenvolgende psychische 
6 ‘J’ai entendu dire récemment qu’au fond la philosophie de Bergson est une philosophie 
du discontinu. Je crois la pensée tout à fait inexacte, mais tout dépend des définitions’ 
(Wahl, 1969, p. 10).
7 ‘discontinu et intellectuel vont ensemble’ (Wahl, 1969, p. 10).
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toestanden zich in bevinden en die we kunnen tellen. Omdat Bergson daar 
verschillende niveaus in onderscheidt, die niet altijd helder gescheiden zijn, 
is onhelder waar nu precies wordt geteld. Bergson spreekt soms van een 
eenvoudig bewustzijn, soms van een zuiver bewustzijn en dan weer van 
concreet bewustzijn. Het tellen van psychische toestanden is immers op 
zich een tamelijk bizarre bewerking, waar we ons maar zelden aan over-
geven. Bovendien tellen we in de tijd, maar is het als durée iets anders. De 
directe studie van ruimte en tijd moet bij Bergson daarvoor het bewijs 
leveren. 
Wahl (1969, p. 16) vraagt zich af of het mogelijk is om van een veelvou-
digheid te spreken die zich niet laat tellen. Zintuiglijke gewaarwordingen 
zoals geluid, aanraken en beelden brengen ons in contact met de ruimte, 
maar bevinden ze zich ook reëel in de ruimte? Is de ruimte objectief of 
subjectief? In de ED gaat Bergson dit probleem nog uit de weg. Hier zijn de 
dingen nog ruimtelijk zonder tussenkomst van symbolische representatie, 
maar in zijn latere werk zal Bergson zijn kritiek juist daarop richten (Wahl, 
1969, p. 18). De interventie van het getal door beweging in de ruimte op 
te delen, is wat Bergson durée is gaan noemen. Net als Aristoteles verbindt 
Bergson getal, tijd en beweging, maar het conceptualiserende verstand fal-
sificeert met het getalsbegrip tegelijkertijd de durée doordat het splitst en 
deelt. Zoals bij het tellen van de slagen van de klok (zie paragraaf 9.1).
Toch herinneren we ons opeenvolgende gewaarwordingen (van de sla-
gen van een klok) niet alleen, maar organiseren we ze ook tot een melodie 
of ritme. Dit organiseren is belangrijk; het is verbonden met uitdrukkingen 
als organisch en organiek. Door de melodie als organisatie op te vatten, 
krijgen we een kwalitatieve indruk van het aantal maten waaruit zij bestaat. 
Klokkentijd is bij Bergson (ED:66) het bastaardbegrip dat ruimte en 
geest vermengt. Dat bastaardidee komt naar voren in het begrip intensiteit 
dat twee stromen verenigt: de ene komend van de geest (esprit) met in het 
bijzonder de idee van kwaliteit; de andere komend van de materie (matière) 
met de idee van kwantiteit. Intensiteit is dus een kwaliteit die kwantiteit 
wordt (Wahl, 1969, p. 28).
Is de tijd daarmee niet analoog, zo vraagt Wahl (1969, p. 28) zich af. 
Zou de tijd niet de veelvoudigheid (multiplicité) van onze kwalitatieve psy-
chische toestanden kunnen zijn die overeenkomt met de intensiteit van 
bepaalde kwantitatieve toestanden als echte durée, waar het teken of sym-
bool (de klok) absoluut niet mee strookt? Deze tegenstelling tussen tijd als 
symbool (in de vorm van de klok) en durée is in ED Bergsons (ED: 61) 
centrale these. Hij onderscheidt kwalitatieve intensiteit, die werkelijk is, en 
kwantitatieve intensiteit die het resultaat is van inmenging van kwantiteit 
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in kwaliteit. Tijd-kwaliteit is durée; tijd-kwantiteit is tijd in eigenlijk zin, 
namelijk klokkentijd (Wahl, 1969, p. 28). 
Maar wat betekent dit verschil (différence) tussen tijd-kwantiteit en tijd-
kwaliteit als multiplicité distincte? En wat betekent kwalitatieve veelvoudig-
heid? Kan die worden geteld als er geen sprake is van een getal zoals Bergson 
voorstelt? Kwalitatieve veelvoudigheid is nauwelijks veelvoudigheid als we 
het veel in veelvoudigheid benadrukken, aldus Wahl (1969, p. 69). De term 
veelvoudigheid (multiplicité) maakt onderscheid tussen intern en extern, zij 
wijst al op heterogeniteit en is in potentie getal (ED:81). De aristotelische 
potentie (puissance) van een getal omvat zo heterogeniteit, maar wordt te-
gelijkertijd bedorven door de veronderstelling dat er in potentie een getal 
schuil gaat. 
Bergson wil, aldus Wahl (1969, p. 70), onze gedachten met deze ver-
wijzing naar Aristoteles in een bepaalde richting sturen. Hij probeert ons 
te laten inzien, dat we gedwongen worden kwalitatieve veelvoudigheid te 
accepteren die we als veelvoudigheid niet kunnen tellen, omdat zij in ons 
bewustzijn is. Als we expliciet eenheden tellen door ze in de ruimte op een 
rij te zetten dan zet zich in de diepte van onze ziel (âme) een organisatie in 
gang die met deze eenheden een dynamisch proces vormt dat overeenkomt 
met de zuivere kwalitatieve voorstelling van ‘een zintuiglijk aambeeld van 
een getal dat groeit door de slagen van een hamer’. Zo kan men zich ook 
getallen voorstellen die een emotionele waarde hebben zoals een geluks-
getal (ED:81).
***
Wahl (1969, p. 20) betoogt dat er bij Bergson (ED:59) een tegenstelling 
is tussen continuiteit en discontinuïteit in de vorm van een onderbreking 
door tussenruimtes (interval). Bij het tellen gebruikten we dit onderscheid 
al om de te tellen zaken uit elkaar te houden. De wijs of het ritme onder-
breekt durée met lege tussenruimtes (interval) omdat er anders geen sprake 
van een continue melodie is. Om geteld te kunnen worden, moet de ene 
klokslag door een stilte worden gescheiden van de andere. In de EC ke-
ren deze tussenruimtes als geestelijk fenomeen terug in de vorm van de 
tegenstelling tussen uitgebreidheid en ontspanning. De stabiliteit van deze 
tussenruimte is precies wat we de ruimte zouden kunnen noemen. Bergson 
(EC:635) beschouwt tussenruimtes in de EC ook als een vorm van onop-
lettendheid van de geest die aan de basis van het ruimte-idee staat. Dat wat 
in de ruimte is blijft en dat wat in de durée is, ondergaat onophoudelijk 
een gedaanteverwisseling (Wahl, 1969, p. 21). De ruimte wordt werkelijk de 
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bewerking ervan. We kunnen door analyse klokslagen onderscheiden, maar 
door dit onderscheiden transformeren we dat wat aan ons gegeven is al in 
iets anders. Dit is een fundamentele notie van het bergsonisme (EC:635).
In het bewustzijn is er volgens Bergson (ED:54) sprake van voortdurend 
overbrengen van de zuivere durée naar de ruimte. Bergson komt tot de 
conclusie dat er twee soorten veelvoudigheden (multiplicités) zijn: bewust-
zijnsfeiten en materiële objecten. De laatste nemen direct de vorm van aan-
tal aan, de eerste doen dat niet zonder bemiddeling door een symbolische 
voorstelling, waarin de ruimte noodzakelijk een rol speelt. 
Volgens Wahl (1969, p. 22) heeft dat te maken met de idee van de on-
doordringbaarheid van de materie en de doordringbaarheid (pénétrabilité) 
van de durée. Ondoordringbaarheid is niet alleen een eigenschap van ma-
terie als uitgebreidheid, maar zij is ook een negatieve eigenschap die niet 
door onze zintuigen wordt onthuld (ED:59; Wahl, 1969, p. 22). We merken 
haar volgens Bergson (ED:60) op, als het ene object het andere binnen-
dringt waarbij we leegtes veronderstellen in het binnengedrongen object, 
daar waar de deeltjes van het andere object zich in nestelen. Materie, on-
doordringbaarheid en uitgebreidheid zijn synoniem. Twee punten in de 
ruimte of uitgebreidheid kunnen volgens Bergson (ED:60) niet dezelfde 
plaats innemen. Zo impliceren uitgebreidheid en getal elkaar; de één kan 
niet bestaan zonder de ander. 
Wahl (1969, p. 23) wijst in dit verband ook op tussenruimtes die wij 
volgens Bergson kunstmatig in de durée invoegen als we bewustzijnstoe-
standen tellen. Bergson:
Toch, tellen we de gevoelens, gewaarwordingen, ideeën, allemaal za-
ken die elkaar wederzijds doordringen en die ieder voor zich, de 
gehele ziel in beslag nemen.8
We kunnen ze echter pas tellen in een ideale ruimte onder de voorwaarde 
dat ze worden voorgesteld als homogene eenheden die onderscheiden 
plaatsen in de ruimte innemen. Dus plaatsen we, aldus Wahl (1969, p. 24) 
de bergsoniaanse ondoordringbaarheid daar waar er absolute doordring-
baarheid is, namelijk in de durée. Als we zo aan de durée denken stelt Wahl 
(1969, p. 25), dan denken we aan een homogene omgeving waarin onze 
bewustzijnsfeiten op één lijn naast elkaar geplaatst zijn zoals in de ruimte. 
8 ‘Pourtant, on compte des sentiments, des sensations, des idées, toutes choses qui se 
pénètrent les unes et les autres, et qui, chacune de son côté, occupe l’ âme tout entière’ 
(ED:60).
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Het is dan durée als intensiteit. Maar de getalsmatige veelvoudigheid van 
psychische toestanden vervalst deze toestanden (ED:61). Er ontstaat een 
abstractie, een symbool, in de pejoratieve betekenis van het woord, dat ab-
soluut verschilt van de ware durée. Het bewustzijn isoleert zich zo met een 
krachtige abstractie van de buitenwereld om weer zichzelf te worden.
Volgens Wahl (1969, p. 26) vormt dit een soort bergsoniaanse dialec-
tiek. Er ontstaat een dichotomie tussen aan de ene kant het bewustzijn 
met zijn veelvoudigheid en aan de andere kant de ruimte met de hare. 
De vraag is opnieuw: bestaat er enige analogie tussen de veelvoudigheid 
van onze bewustzijnstoestanden met het getal? Of in de terminologie van 
Bergson (ED:81): bestaat er een veelvoudigheid zonder enige relatie met 
getal? Volgens Wahl (1969, p. 26) is er geen sprake van een analogie, maar 
van een tegenstelling omdat Bergson het niet-reflecterende of zuivere be-
wustzijn wil onderscheiden van het reflecterende. De tijd is het domein van 
het reflecterende bewustzijn omdat we in de tijd tellen als we vragen hoe 
laat het is. De tijd kent onderscheiden momenten omdat we de ruimte en 
het getal in de tijd hebben opgenomen (Wahl, 1969, p. 26). De tijd is im-
mers het getal van de beweging dixit Aristoteles (zie paragraaf 2.4).
***
Wahl analyseert hier in feite het bergsoniaanse begrip refractie. Het bewust-
zijn neemt direct waar, maar wordt vervormd door de ruimte (ED:91). Het 
intelligente bewustzijn splitst en deelt in de ruimte en veroorzaakt daarmee 
discontinuïteit in de ervaring van de durée. 
In onze voorstellingen introduceren wij dus ruimte daar waar sprake is 
van zuivere opeenvolging in het bewustzijn. Zo verliezen we het zicht op 
de zuivere durée. Daarin vermeerderen gewaarwordingen zich dynamisch, 
organiseren ze zich als opeenvolgende noten van een melodie die ons mee-
voeren, terwijl notre moi se laisse vivre (ED:67). Het gaat echter niet alleen 
om meevoeren, maar ook om scheppen. Hoe verklaren we nu dit niet-
getalsmatige vermeerderen?
Opeenvolging zonder onderscheiding van twee toestanden waarvan de 
ene voorafgaat aan de andere is moeilijk te bevatten. In de bergsoniaanse 
terminologie gaat het om kwalitatieve veranderingen, die zich vermengen, 
elkaar wederzijds doordringen zonder precieze contouren, zonder enige 
tendens zich te veruiterlijken, zonder enige verwantschap met het getal, dus 
als zuivere heterogeniteit (ED:70). Maar hoe verhoudt deze zuivere hete-
rogeniteit als vorm van veranderingen zich tot identiteit als iets blijvends? 
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Deze moeilijkheid heeft te maken met de voorstelling van de durée als 
een zijnde, dat zowel identiek als veranderlijk is, maar niets met ruimte te 
maken heeft. 
Twee fundamentele bergsoniaanse voorstellingen met betrekking tot de 
aard van bewustzijnstoestanden dringen zich volgens Wahl (1969, p. 43) op. 
Enerzijds maken bewustzijnstoestanden van noten een eenheid zoals een 
melodie en anderzijds organiseren zij zich onderling als een organisme of 
een soort levend wezen. In zijn werk Un romantisme utilitaire toonde René 
Bethelot (1911) het organische aspect al aan in het werk van Nietzsche, 
James en Bergson. Wahl (1969, p. 44) benadrukt dat het begrip organisme 
al vanaf de romantische filosofie in de negentiende eeuw verbonden is met 
vitalisme en een bepaalde kijk op het organische. 
Als we zeggen dat er geen eenheid is, maar alleen veelvoudigheid (mul-
tiplicité), staan we voor een probleem als het om ervaringen gaat die ons 
gevoelig maken voor het kwalitatieve aspect van dingen, zoals geluiden, in 
zoverre die geen kwantiteit, maar kwaliteit zijn (Wahl, 1969, p. 47). Drie 
klokslagen kunnen kwantitatief drie afzonderlijke klokslagen zijn, maar ook 
één kwaliteit namelijk als de drie die we ervaren. Het gaat om intense 
grootheden, geen meetbare (dan zouden we immers weer ruimte introdu-
ceren). Bergson vraagt van ons de maatschappij en de ruimte tussen haken 
te zetten en ons terug te trekken in onze psychische binnenwereld. Dit 
komt volgens Wahl (1969, p. 47) dicht bij de fenomenologische reductie 
van Husserl (zie paragraaf 4.3)
Met onuitgebreide gewaarwordingen van de geest kunnen we echter 
het uitgebreide niet vormen. Bergson (ED:64) wil alle zintuiglijke kwa-
liteiten tegelijk omvatten, maar suggereert impliciet dat ze in de ruimte 
naast elkaar (juxtapose) worden gesteld of dat ze plaats innemen (ED:53). 
Hij komt zo dicht in de buurt van Kants (KvR:B34) a priori vormen van 
de zintuiglijkheid. 
Ruimte is voor Bergson (ED:64) een homogene lege omgeving (milieu), 
een opvatting die hij volgens Wahl (1969, p. 35) aan Leibniz ontleent. Het 
is de orde van de samen bestaande fenomenen, waarbij tijd de orde van de 
opeenvolging is. Ruimte is voor Bergson een realiteit zonder een kwaliteit. 
Maar tegelijkertijd bestaat er in het bergsoniaanse universum geen realiteit 
zonder kwaliteit doordat alles kwaliteit is. Elke gewaarwording verschilt van 
elke andere en is uniek als een punt gesitueerd en de verzameling van die 
punten vormt de ruimte. 
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Dit is ook de opvatting van de vroege empirische wetenschapper Rudolf 
Hermann Lotze (1817-1881)9, aldus Wahl (1969, p. 35). Bergson vervangt 
de theorie van Lotze over lokale lichaamstekens door de activiteit van de 
geest. In onze geest gaan we uit van verschillende kwaliteiten en reduceren 
ze tot verschillende punten en komen dan uit bij de ruimte. 
Volgens Wahl (1969, p. 42) zijn er in de ruimte tussenruimtes (interval-
len), maar daarvan kan in het psychologische leven geen sprake zijn. Er kan 
daar zelfs niet van contouren worden gesproken. De ruimte is de buitenwe-
reld en in dubbele zin onverbrekelijk verbonden met de dingen die extern 
aan elkaar zijn (Wahl, 1969, p. 42). In de geest daarentegen is elk fenomeen 
vermengd met het voorafgaande. Daar bestaat ononderscheiden veelvou-
digheid (multiplicité) als heterogeniteit. Bergson:
(..) maar de bewustzijnsfeiten, zelfs de opeenvolgende, doordringen 
elkaar wederzijds en de eenvoudigste daarvan kan de gehele ziel 
weerspiegelen.10
Waar het, volgens Wahl (1969, p. 42) bij Bergson steeds om gaat, is de im-
pliciete tegenstelling tussen het zuivere bewustzijn dat op zoek is naar wie 
wij zijn en het reflexieve bewustzijn (conscience réfléchie) dat op handelen is 
gericht. Zo lijkt het alsof er twee mogelijke interpretaties zijn van durée of 
tijd. De één vrij, dat wil zeggen zuiver van elke vermenging, en de ander 
waar de ruimte heimelijk intervenieert. Wahl onderbouwt zijn stelling met 
de volgende bekende bergsoniaanse passage:
De zuivere durée is de vorm die de opeenvolging van onze bewust-
zijnstoestanden aanneemt, wanneer ons ik zich laat leven, wanneer 
9 Hermann Lotze is een vroege empirische psycholooog die veronderstelt dat ruimtelijke 
relaties niet rechtstreeks uit het bewustzijn voortkomen, maar alleen mogelijk zijn als 
deze niet ruimtelijke voorstellingen worden begeleid door een of andere kwalitatieve 
eigenschap van de gewaarwording die overeenkomt met de plaats waar het lichaam 
mee in contact komt. Het bewustzijn verwerkt deze kwalitatieve informatie als lokale 
tekens. Deze lokalisatie resulteert volgens Lotze uit een kleuring die niet voortkomt uit 
aangeboren eigenschappen van de gestimuleerde zenuw, maar door de geassocieerde 
motorische impulsen die met de zenuwprikkeling gepaard gaan (Sullivan, 2010).
10 ‘(..) mais les faits de conscience, même successifs, se pénètrent, et le plus simple d’entre 
eux peut réfléchir l’âme entière’ (ED: 66).
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het geen scheiding wil aanbrengen tussen de huidige en vroegere 
toestanden.11
Wahl (1969, p. 43) vindt de uitdrukking ‘wanneer ons ik zich laat leven’ 
minder gelukkig gekozen. Wat betekent hier durée? Volgens Wahl (1969, p. 
43) is hier sprake van een impliciet concept dat één van de centrale ten-
densen in het bergsonisme is, namelijk de passieve rol van het ik. Hier keert 
het dommelende herder motief van Bergson terug (1989, p. 78;IM:1416). 
Het ik dat zich passief laat leven om te filosoferen en te reflecteren op de 
inhoud van de durée. In hoofdstuk drie van de Évolution créatrice (EC) zal 
Bergson (EC:500) echter wel een hoger moment van dit ik introduceren 
in de vorm van de wil die hij de schepping van het zelf door het zelf (soi 
par soi) zal noemen. 
Het is moeilijk voor te stellen dat iets gelijktijdig (contemporain) kan zijn 
in de durée waar alles zowel samensmelting met iets in de tijd is als breuk 
(separation) cq. vermenging (fusion). Of moeten we hier opnieuw van dis-
continuïteit spreken? Kennelijk zit de menselijke geest volgens het bergso-
nisme zo in elkaar. In de manier waarop Bergson het verwoordt zit volgens 
Wahl vooral het probleem (Wahl, 1969, p. 59).
(..)..de bewegingen van de slinger ontbinden haar [durée NM], om 
zo te zeggen, [in ons bewustzijn NM] in delen die extern aan elkaar 
zijn.12
Als we, zo betoogt Wahl (1969, p. 49), buiten ons, de klok, de maatschappij, 
de taal onderdrukken, dan zou er slechts de heterogene durée van het ik 
zijn zonder externe momenten, zonder relatie met de wereld. Wij zijn dan 
slechts een dommelende herder, een soort toeschouwer die zich het ver-
leden herinnert. Een herinnering die de tijd splitst omdat zij verschilt van 
de durée. Dus binnen in mij is er volgens Wahls (1969, p. 58) interpretatie 
van Bergson een ononderscheiden (indistincte) continuïteit, een verwarde 
continuïteit; buiten mij bestaat de absolute discontinue eenheid van het 
moment (instant). Binnen in mij een absolute opeenvolging van zaken die 
elkaar wederzijds doordringen; buiten mij slechts de klokslag.
11 ‘La durée toute pure est la forme que prend la succession de nos états de conscience 
quand notre moi se laisse vivre, quand il s’abstient d’établir une séparation entre l’état 
présent et les états antérieurs’ (ED: 67) .
12 ‘(..) les oscillations du balancier là décomposent, pour ainsi dire, en parties extérieures 
les unes aux autres’ (ED:73).
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Het idealistische van de tegenstelling tussen binnen - en buitenwereld 
wordt opgeheven door endosmose (een soort uitwisseling) tussen de op-
eenvolging zonder exterioriteit en exterioriteit zonder opeenvolging. De 
klokslagen buiten mij verbinden zich met de opeenvolgende momenten 
van mijn bewuste leven (Huijer, 2009; Wahl, 1969, p. 59). Het is een corres-
pondentie die we ons heel moeilijk kunnen voorstellen, en die niet logisch 
is (Wahl, 1969, p. 59). 
Het gelijktijdige vormt de verbinding tussen de twee termen: ruimte 
(espace) en durée. Maar hoe kunnen de fenomenen die in de ruimte gelijk-
tijdig verschijnen en verdwijnen, gelijktijdig zijn met mijn bewustzijnstoe-
standen die niet absoluut gelijktijdig zijn, maar les uns dans les autres? (Wahl, 
1969, p. 59).
Zou men niet kunnen zeggen dat, zoals deze noten elkaar opvolgen, 
wij ze niettemin in elkaar waarnemen, en dat hun geheel verge-
lijkbaar is met een levend wezen, waarvan de delen, hoewel onder-
scheiden elkaar als gevolg van hun verbondenheid zelf wederzijds 
doordringen?13
Volgens Wahl (1969, p. 59) schuilt de moeilijkheid in de volgende zin: 
Er is een werkelijke durée, waarvan de heterogene momenten elkaar 
wederzijds doordringen, maar waarvan ieder moment in verband 
gebracht kan worden met een toestand uit de buitenwereld die er 
gelijktijdig aan is.14
Voordat het bewuste leven zo uiteenvalt was het één geheel zodat er geen 
gelijktijdigheid bestond en evenmin onderscheiden momenten. Bergson 
wil het werkelijke en de verbeelding onderscheiden (Wahl 1969, p. 59). 
Deze dichotomie tussen de werkelijke ruimte en werkelijke durée ver-
dwijnt in latere geschriften omdat er dan nauwelijks meer sprake is van 
werkelijke ruimte; de ruimte wordt dan een oneindig verdunde vorm van 
de werkelijke durée. Bergson gebruikt de term werkelijk omdat die wijst op 
de symbolische voorstelling van de durée gezien vanuit ruimtelijk perspec-
tief (Wahl, 1969, p. 60). Als we het concept beweging als symbole vivant d’ une 
13 Zie inleiding noot 5 en hoofdstuk vier noot 27.
14 ‘Il y a une durée réelle, dont les moments hétérogènes se pénètrent, mais dont chaque 
moment peut être rapproché d’un état du monde extérieur qui en est contemporain’ 
(ED:73).
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durée en apparence homogène aan een analyse onderwerpen dan moet er een 
splitsing (dissociation) worden toegepast. Als concept is beweging immers 
een symbool waarbij het adjectief levend achterwege kan blijven (Wahl, 
1969, p. 60). 
Welnu, door er meer over na te denken, zullen we zien dat de op-
eenvolgende posities van het bewegende lichaam inderdaad ruimte 
innemen, maar dat het proces waardoor het van de ene positie naar 
de andere gaat, een proces is dat duurt en dat slechts werkelijk is voor 
een bewuste toeschouwer die zich aan de ruimte onttrekt.15
Het is het proces (operation) op basis waarvan het bewegend lichaam van de 
ene positie naar de andere gaat (Wahl, 1969, p. 60). Minder gelukkig is dat 
dit slechts de werkelijkheid van de toeschouwer (spectateur) is. Het weer-
spreekt echter de opvatting van twee werkelijkheden: durée en ruimte, om-
dat er in feite alleen de werkelijkheid van de bewuste toeschouwer bestaat. 
Anders gezegd: de durée en de werkelijkheid van de toeschouwer zijn een 
realiteit op-zich (Wahl, 1969, p. 60). 
5.2.2. Mentale synthese of het verschil als discontinuïteit
We hebben hier niet te maken met een ding, maar met een 
voortgang.16 
Op grond van dit citaat bestaat er bij Bergson nooit iets alleen in ons of 
alleen buiten ons. Bergson verbreedt deze visie naarmate hij in de ED vor-
dert. Pas in de EC en aan het einde van de MM komt zij tot volle bloei: 
de wereld is dan slechts progrès, of zoals Whitehead17 stelt process. Maar be-
weging, betoogt Bergson (ED:74), is een mentale synthese, een psychisch 
proces en bijgevolg onuitgebreid. Wahl (1969, p. 61) vraagt zich meteen af 
waarom Bergson spreekt van mentale synthese of überhaupt van synthese 
van de dingen die les uns dans les autres zijn. Mentaal suggereert een tegen-
stelling met psychisch en synthese alsof ze eerst gescheiden en vervolgens 
verenigd zijn (Wahl, 1969, p. 61). 
15 ‘Or, en y réfléchissant davantage, on verra que les positions successives du mobile oc-
cupent bien en effet de l’espace, mais que l’opération par laquelle il passe d’une position 
à l’autre, opération qui occupe de la durée et qui n’a de réalité que pour un spectateur 
conscient, échappe à l’espace’ (ED:74).
16 ‘Nous n’avons point affaire ici à une chose, mais à un progrès’ (ED:74). 
17 Whitehead, A. N. (1985, 1928). Process and Reality, An essay in cosmology (D. Griffin, 
Sherburne, red.) [Gifford Lectures]. New York: The Free Press.
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Bergson had volgens hem beter kunnen zeggen: beweging is wel een 
proces, maar geen mentale synthese. Immers als het bewustzijn iets anders 
dan posities waarneemt, dan is dat omdat het zich de achtereenvolgende 
posities herinnert en daar een synthese van maakt. In de beweging, zoals 
de beweging van een paard of de pijl van Zeno, zijn er alleen achtereen-
volgende posities zonder noodzaak die een appel op de geest doen. De pijl 
is in continue beweging en Achilles ook. Als iets als een zijnde beweegt, 
dan is deze beweging werkelijk en hangt niet af van een mentale synthese. 
Bergsons betoog in de ED gaat in die richting (Wahl, 1969, p. 61). 
Wahl (1969, p. 62) wil af van de term synthese. Het is juist dat het be-
wustzijn van de successievelijke posities een synthese maakt, maar ondui-
delijk is wat de aard van die synthese is. Is het een hergebruik van dezelfde 
posities in een homogene omgeving? Of is de synthese een kwalitatief 
graduele organisatie van onze opeenvolgende gewaarwordingen zoals het 
horen van een melodische zin. Immers van een synthese moet weer een 
synthese worden gemaakt en daarvan weer een synthese enzovoort. Dit 
leidt tot wat bekend staat als het derde man argument dat wordt beschreven 
in de Parmenides van Plato (131e-133a)18. 
In navolging van Plato’s oplossing voor dit probleem, stelt Wahl 
(1969, p. 62) dat een synthese gegeven is door zichzelf, of zoals Bergson 
(MM:376) zegt: zij is direct in de beweging als een kwalitatieve synthese 
of graduele organisatie. Deze realiteiten, zoals melodieën, noemt Bergson 
in de ED progrès. Een gebaar reduceren we niet tot achtereenvolgende 
posities van de arm; een vallende ster niet tot zijn posities aan de hemel. 
We begrijpen beweeglijkheid (mobilité) in zijn zuivere toestand: onmiddel-
lijk. Beweeglijkheid heeft alleen betekenis voor ons bewustzijn. Het is een 
kwaliteit of intensiteit die niet te herleiden is tot de homogene kwantiteit 
van posities. 
De baan van een bewegend object dat de ruimte doorkruist kunnen we 
wel opdelen, maar een bewustzijnsact niet. Daarom projecteren we de be-
wustzijnsact zelf in de ruimte om hem vervolgens te isoleren en eventueel 
te analyseren. De kwantitatieve wetenschapper gaat zo uit van tussenruim-
tes (interval) in de beweging van de dingen, die deelbaar zijn en oneindig 
klein kunnen worden. Hij scheidt ze voortdurend door opeenvolgende ge-
lijktijdigheden (Wahl, 1969, p. 63). Maar Bergson stelt daartegenover
18 Plato. (2005). Kratylos Parmenides. Amsterdam: Bert Bakker.p.96
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….de tussenruimte van de durée bestaat alleen voor ons, en door 
wederzijdse doordringing van onze bewustzijnstoestanden.19
Wanneer we Bergson lezen en herlezen, zien we dat de dingen niet zo 
simpel zijn als ze op het eerste gezicht lijken. Is het waar dat in het bewust-
zijn het verleden co-existeert met het heden? Is een progrès in de ruimte 
gelokaliseerd? Als het verleden co-existeert met het heden is er dan nog een 
verleden? Dat lijkt immers een ontkenning van het verleden. Wat bedoelt 
Bergson (ED:75) met de uitdrukking dat zelfs buiten het bewustzijn het 
verleden co-existeert met het heden? (Wahl, 1969, p. 63) 
In Matière et mémoire (MM) gaat de redenering volgens Wahl (1969, p. 
64) als volgt. Het verleden co-existeert, maar alleen voor zover het verleden 
blijft en niet als neiging naar het heden of als inkleuring vooraf van het 
heden. De herinnering brengt ons veel meer in contact met een gebied van 
het verleden. Wat in de ED was opgenomen in de continue maalstroom 
(flux) of progrès van het bewustzijn, splitst zich in MM in twee delen. Aan de 
ene kant het heden en aan de andere kant het verleden dat als het ware een 
groot koninkrijk vormt, waarmee we via de herinnering in contact staan. 
Er is bij Bergson sprake van een non-co-existentie van het verleden met het 
heden en dat constitueert precies de durée (Wahl, 1969, p. 64). Hier zien we 
de discontinuïteit in de durée zelf aan het werk.
Telkens opnieuw plaatst Bergson de binnenwereld van de durée te-
genover de buitenwereld met haar opeenvolging van gelijktijdigheden. De 
bergsoniaanse durée vatten we in onszelf weliswaar het eerst, maar de din-
gen die als fenomenen gegeven zijn, zijn buiten ons. Hoe kunnen bewust-
zijn als binnenruimte en beweging als buitenruimte worden verenigd? Het 
antwoord van Bergson op die vraag grijpt terug op het begrip mentale 
synthese.
Want de durée en de beweging zijn mentale syntheses, en geen dingen.20
Maar moeten we niet vraagt Wahl (1969, p. 67) zich af, zowel het begrip 
synthese als het begrip mentaal overstijgen? 
Onze binnenwereld, zo parafraseert Wahl (1969, p. 84) Bergson (ED:87), 
is immers vloeibaar omdat iedere gewaarwording zich voortdurend 
19 ‘… l’intervalle de durée n’existe que pour nous, et à cause de la pénétration mutuelle de 
nos états de conscience’ (ED: 77).
20 ‘C’est que la durée et le mouvement sont des synthèses mentales, et non pas des choses’ 
(ED:80).
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modificeert. Niets in de geest blijft hetzelfde: gewaarwordingen of gevoe-
lens die we hebben, hebben geen precieze contouren. Er is aanvankelijk 
nog geen veruiterlijking, maar onder invloed van de taal en de maatschappij 
gebeurt dat wel. Bergson (ED:88) spreekt in plaats van veruiterlijking ook 
wel van verkleuring (coloration).
In feite gaat Bergson aldus Wahl (1969, p. 90) uit van de mens zoals hij 
door de maatschappij en de taal is gevormd. De mens is door zijn intuïtie 
van de wereld als ruimte buiten hem op weg naar een sociaal leven. We 
zijn zo gesocialiseerd dat we met maatschappelijke toestanden meetrillen, 
ze talig classificeren en isoleren, en ons zodoende aan de bestaande situatie 
conformeren. De taal en de maatschappij vormen een belemmering. Wahl 
(1969, p. 85) verwijst hier naar het werk Le Rire (LR) van Bergson waarin 
deze een ik schetst dat aan sociale conventies is overgeleverd en daardoor 
fundamenteel absurd wordt. 
Volgens Wahl (1969, p. 92) speelt bij Bergson steeds dit manicheïsme 
van durée en ruimte. Onze bewustzijnstoestanden blijven niet aan de bin-
nenkant; zij transformeren zich van binnen naar buiten in een act, stroom 
of progrès. Tegelijkertijd maken bewustzijnstoestanden zich van ons en van 
elkaar los. Vanuit een soort schuld of zonde blijven we niet op onszelf, maar 
vermaken we ons en stellen we ons sociaal op, maar daarmee treedt een ba-
nale verkleuring op (ED:91). Er ontstaat een sociaal en oppervlakkig ik, dat 
zijn diepere en fundamentelere ik moet terugwinnen. In de bergsoniaanse 
inborst huizen zo twee ikken die elkaar weliswaar wederzijds doordringen, 
maar wel degelijk zijn te onderscheiden. Dat is een discontinuïteit in het 
bergsonisme die Jankélévitch en Marcel verder uitwerken (zie paragraaf 6.3. 
en 6.4).
5.2.3. Vrijheid en absoluut begin als discontinuïteit 
Als we zoals Bergson doet verleden en heden vermengen, hoe kunnen 
we dan bij een act spreken van een begin? Bergson staat hier duidelijk 
tegenover Renouvier, de filosoof bij uitstek van het begin (commencement). 
Bergson stelt dat in het psychologische leven alles zich voortzet (continue) 
en er geen absoluut begin (commencement absolu) bestaat. Wahl (1969, p. 100) 
noemt dit het probleem van het continu en discontinu in het denken van 
Bergson. 
Wanneer kunnen we in een filosofie van de continuïteit spreken van een 
absoluut begin? Heeft een gebeurtenis (événement) een begin (commence-
ment)? De termen begin en gebeurtenis komen we regelmatig in de Franse 
traditie van de filosofie tegen en niet alleen bij Renouvier of Bachelard 
(zie paragraaf 6.2), maar ook bij hedendaagse denkers als Badiou (2005) 
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en Deleuze (zie paragraaf 8.5). Ook William James (1996a, p. 328) als leer-
ling van Renouvier en vriend van Bergson accepteert duréeblokken, met 
een begin en een einde, waarmee hij dicht in de buurt van Bachelard (zie 
paragraaf 6.2) komt, die de discrete discontinuïteit tegenover de durée als 
continuïteit stelt. 
Wahl (1969, p. 104) wijst zelf op de kritiek van Rauh (1897, p. 669)21 
die hij belangrijker vindt dan die van Bachelard. Rauh maakt een onder-
scheid tussen pure bewustzijnstoestanden zoals vreugdes met merkbare 
overgangen, en onverschillige toestanden met ongevoelige overgangen. 
Overgangen van de ene naar de andere bewustzijnstoestand worden bij 
Rauh gemarkeerd door acute crises in de vorm van hevige sprongen of 
schokken. Wanneer wij zo reflecteren op onze eigen ontwikkeling (devenir), 
aldus Rauh, dan ontdekken we bepaalde duurzaamheden (permanences): de 
waarneming van het verloop van de waarneming in het heden. Smarten of 
vreugdes als gevoelens zijn dan hoger en intenser in de zin dat ze zuiverder 
zijn; daarmee sturen we ons leven. Het lijkt alsof iets in ons hetzelfde blijft, 
terwijl wij ons ‘worden’ sturen. Maar tegelijkertijd hebben we er niet vol-
ledig grip op: er blijft ruimte voor vrijheid (Wahl, 1969, p. 105). 
Wahl (1969, p. 106) betoogt dat vrijheid - een centraal thema bij Bergson 
- heel moeilijk zonder act is voor te stellen. Hij stelt dat een act niet los 
gezien kan worden van wat daarvoor gebeurde en dus altijd historisch is. 
Voor Bergson is een act een stilzetting of uitsnijding uit de werkelijkheid 
(découpage) en staat daarom haaks en discontinu op de durée. Maar een act 
kan niet helemaal als een coupure worden begrepen. Het gaat hier om beslis-
singen en onvoorziene nieuwheid. Onvooziene nieuwheid is als bewust-
zijnstoestand verbonden met het begrip discontinuïteit (Wahl, 1969, p. 109). 
Wat is nu de relatie tussen een nieuwe bewustzijnstoestand en de voor-
afgaande? Iedere nieuwe toestand lijkt immers verbonden met de voor-
gaande. Is hier dan wel sprake van discontinuïteit vraagt Wahl zich af. Hij 
denkt van niet, want het bergsonisme is op een of twee uitzonderingen 
na continu van aard. Bergson (ED:103) ondersteunt zijn continuïteitsclaim 
volgens Wahl op drie niveaus die overeenkomen met het voeren van een 
gesprek:
1. wanneer wij een gesprek met anderen volgen; 
2. wanneer wij het gesprek onderbreken;
3. wanneer wij het gesprek hervatten.
21 Frederic Rauhs kritische artikelen over Bergson in Revue Metaphysique gaan over het 
Conscience du devenir (Rauh 1897a; 1898).
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   185 05-09-14   09:45
186
Durée, interval, vrijheid en onderbreking als discontinuïteit: Wahl en Hyppolite
Een afgebroken gesprek kunnen we volgens Bergson (ED:104) wel hervat-
ten, maar nooit precies op het punt waarop we het hebben afgebroken. De 
gespreksstof past niet meer precies en is ongelijk (différent). Dit komt omdat 
er tijd is verstreken en onze bewustzijnstoestand op het moment van afbre-
ken nooit identiek te reconstrueren valt. Wat oorzaak is en wat gevolg, is niet 
meer vast te stellen. Als we, aldus Bergson (ED:106) in een ander voorbeeld, 
een raam willen openen dan kunnen we dat al vergeten zijn zodra we zijn 
opgestaan. We blijven dan onbeweeglijk staan. Dat komt omdat we twee 
zaken met elkaar hebben geassocieerd namelijk het te bereiken doel (het 
openen van het raam) en de beweging (opstaan van het bureau). Het doel 
is uitgewist in ons bewustzijn, maar de beweging is gebleven. Het is niet 
zomaar een beweging, maar een act die op het punt staat te gebeuren als een 
ontwerp dat is ingekleurd door het doel dat is verdwenen en dat anders zou 
zijn bij een ander doel op een ander moment. Een dergelijke inkleuring is 
moeilijk onder woorden te brengen: de taal schiet hier tekort. De nieuwheid 
(nouveauté) zelf van het te bereiken doel, zo vat Wahl (1969, p. 109) samen, 
modificeert in haar nuance al de voorstelling van de uit te voeren beweging. 
***
Bergson stelt dat elke definitie van vrijheid haar eigen vernietiging betekent. 
De taal schiet tekort als het gaat om het definiëren van vrijheid. Vrijheid is 
een act, waarin volgens Bergson (ED:110) het gehele ik zich uitdrukt.
Deze bewustzijnstoestanden mits zij voldoende diepte bereiken, stel-
len ieder voor zich de geest als geheel voor, in die zin dat de inhoud 
van de geest zich in ieder van hen weerspiegelt.22
Bergson wil uiteindelijk aantonen dat de geest zichzelf bepaalt.
Stellen dat de geest wordt bepaald onder invloed van zomaar een 
gevoelen, dat is erkennen dat hij zichzelf bepaalt.23
Als de geest zichzelf bepaalt, is dat op zich niet een bepaling? Gaat het bij 
Bergson (ED:109) om een psychologische toestand en vervolgens om de 
22 ‘Ces sentiments, pourvu qu’ils aient atteint une profondeur suffisante, représentent cha-
cun l’âme entière, en ce sens que tout le contenu de l’âme se reflète en chacun d’eux’ 
(ED:109).
23 ‘Dire que l’âme se détermine sous l’influence de l’un quelconque de ces sentiments, c’est 
donc reconnaître qu’elle se détermine elle-même’ (ED:109).
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weerspiegeling van deze toestand in alle andere? Het ik van een bepaald 
persoon wordt ingekleurd zodat zijn geest een geheel vormt. 
En de externe uiting van die interne toestand is precies wat we een 
vrije act noemen, omdat het ik alleen er de auteur van is, omdat hij 
het ik als geheel uitdrukt.24
Maar een act waarvan het ik de auteur is, is een act waarin niet het gehele 
ik wordt uitgedrukt, maar slechts zijn motieven. Vrijheid heeft bij Bergson, 
zo betoogt Wahl (1969, p. 116), geen absoluut karakter. Zij laat vrijheids-
graden toe. Wahl (1969, p. 116) stelt daartegenover dat vrijheid absoluut is: 
we zijn vrij of niet. Bergson trekt die consequentie niet. De hele geschie-
denis van de persoon zou zich volgens Bergson (ED:113) in de vrije act 
weerspiegelen. Hij verplaatst het probleem van de vrij wil van de duistere 
diepten van het onbewuste naar een op elk moment aanwezige durée, die 
heterogeen is en waarbij de bijbehorende toestanden niet van elkaar zijn 
te onderscheiden. Het is de hele geest die de vrije beslissing voortbrengt. 
Vrijheidsgraden zijn op die manier als een dynamische reeks verbonden 
met het fundamentele ik. 
Het vrijheidsbegrip van Bergson kan niet absoluut zijn omdat hij twee 
ikken onderscheidt: het oppervlakkige ik (moi superficiel) en het diepe ik (moi 
profond). Er zijn, zegt Bergson (ED:109), bewustzijnstoestanden die zich niet 
als regen laten vermengen met het water in de vijver, maar als onafhan-
kelijke vegetatie aan de oppervlakte van de vijver blijven. Een voorbeeld 
hiervan is de situatie van gewekt worden door een wekker en het opstaan 
(ED:111). Het opstaan heeft te maken met het oppervlakkige ik dat zich 
sociaal verplicht voelt en dat brengt onvrijheid met zich. Op het moment 
waarop we gewoonlijk opstaan komen allerlei indrukken bij elkaar die ons 
bezighouden, maar ons nauwelijks bepalen. Het opstaan is geen steen die in 
het water valt. Het schokt de geest nauwelijks. Is dit de vrijheid die Bergson 
bedoelt, vraagt Wahl (1969, p. 118) zich af. Nee, het gaat om iets anders: 
Maar ook op het moment waarop de act zich gaat voltrekken, is het 
geen zeldzaamheid dat verzet optreedt.25
24 ‘Et la manifestation extérieure de cet état interne sera précisément ce qu’on appelle un 
acte libre, puisque le moi seul en aura été l’auteur, puisqu’elle exprimera le moi tout 
entire’ (ED:109).
25 ‘Mais aussi, au moment où l’acte va s’accomplir, il n’est pas rare qu’une révolte se pro-
duise’ (ED:112).
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Een voorbeeld van een dergelijke opstand is in de ogen van Bergson de 
woede van Alceste26 ten opzichte van het menselijk ras en de moraal. De 
hele geest van Alceste weerspiegelt zich in zijn verontwaardiging en zijn 
vrije beslissing. Hier wordt duidelijk hoe bij Bergson vrijheid met discon-
tinuïteit is verbonden. Vrijheidsacten zijn zeldzaam (rare); veelal kunnen we 
ze niet scheiden van het dagelijkse leven, maar soms zijn ze uitzonderlijk. 
Dan wordt de oppervlakkige kant van het bewustzijn, dat haar gevangen 
houdt, gebroken.
Door er goed over na te denken en met zorg onze herinneringen 
bijeen te brengen, zullen we zien dat we zelf deze begrippen heb-
ben gevormd, dat wijzelf deze gevoelens hebben doorleefd, maar dat 
door een onverklaarbare tegenzin om te willen, wij ze in de duistere 
diepten van ons wezen hebben teruggeduwd iedere keer dat ze aan 
de oppervlakte kwamen. En daarom proberen we tevergeefs onze 
plotselinge verandering van beslissing te verklaren uit de in het oog 
springende omstandigheden die eraan vooraf zijn gegaan.27
Wahl (1969, p. 120) struikelt hier over het woord ‘plotseling’ dat hij op-
nieuw in verband brengt met het probleem van continu en discontinu. 
Voor Bergson is het psychologisch leven in essentie continu. Maar welke 
rol speelt de discontinuïteit, het plotselinge, de opstand of de tegenzin in de 
filosofie van Bergson? Kennelijk is er in de filosofie van Bergson niet alleen 
sprake van continuïteit. Bijzondere momenten van doorbraak of verzet zijn 
grondeloos en dus vrij.
Wij willen weten op grond van welke beweegreden wij hebben be-
slist en wij ontdekken dat wij zonder beweegreden hebben beslist, 
26 Cf. Molière (Toneel). (1666). De mensenhater (Komrij Gerrit, vert.). Krommenie: 
Nederlandse Vereniging voor Amateurtheater. Franse titel: Le Misanthrope ou l’Atrabilaire 
amoureux, 4 juni 1666.
27 ‘En y réfléchissant bien, en recueillant avec soin nos souvenirs, nous verrons que nous 
avons formé nous-mêmes ces idées, nousmêmes vécu ces sentiments, mais que, par une 
inexplicable répugnance à vouloir, nous les avions repoussés dans les profondeurs ob-
scures de notre être chaque fois qu’ils émergeaient à la surface. Et c’est pourquoi nous 
cherchons en vain à expliquer notre brusque changement de résolution par les circon-
stances apparentes qui le précédèrent’ (ED:112).
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misschien zelfs tegen elke beweegreden in. Echter dat is precies in 
bepaalde gevallen de beste beweegreden.28
Maar aan de andere kant, zo zagen we hierboven, zijn wij vrij in zoverre 
onze daden uit onze gehele persoonlijkheid voortkomen. Toch is ons ka-
rakter niet per se verantwoordelijk voor onze daden, want dat zou volgens 
Bergson (ED:114) betekenen dat er een ik is dat denkt en besluit en een ik 
dat handelt. Bergson wijst dat af. 
Wahl (1969, p. 122) vergelijkt Bergsons vrijheid met de manier waarop 
Augustinus (XI,xiii, 16-XIV,17) tegen de tijd aankijkt: als men mij vraagt 
wat het is dan weet ik niet, maar vraagt niemand mij dan weet ik het.29 Een 
ik ontwikkelt zich juist door zijn aarzelingen. Immers hoe kunnen we een 
beslissing nemen als we niet zouden veranderen? Een minimumvoorwaarde 
voor een vrije beslissing is voor Bergson (ED:116) een persoonlijkheid 
die groeit en niet hetzelfde blijft. De vrije act is volgens hem als een rijpe 
vrucht die valt. 
Wahl (1969, p. 84) ziet in Bergsons vrijheidsopvatting (ED:88) een 
probleem, omdat het begrip beslissing (décision) als discontinuïteit op het 
tweede plan komt ten opzichte van de doorgaande afweging of bespreking 
(délibération) als continuïteit. Het onderscheiden van momenten, waarop we 
wikken en wegen staat bij Bergson (ED:117) voorop, maar die kunnen we 
alleen kunstmatig van elkaar scheiden.
Er is altijd een reden om voor x te kiezen waarmee niet is gezegd dat 
y niet mogelijk zou zijn. Deterministen en voorstanders van de vrije wil 
hebben beiden ongelijk als ze x als een afgeronde handeling voorstellen. 
Er ontstaat juist een verdubbeling: x en y worden gelijktijdig voorgesteld 
op het splitsingspunt O; die verdubbeling is verruimtelijking in de zin van 
een zichtbare act (zie figuur 17 paragraaf 7.6). O is het moment van beslis-
sing. O kan echter volgens Bergson geen moment zijn, want hij duurt als 
een dynamische opeenvolging. Het dynamische is het vrije, de vrije act. 
Daarom lijkt het dat we ons plaatsen in het domein van de dingen in plaats 
van in de dynamiek van de voortgang. 
Welk ik maakt in de stroom de keuze tussen de vloeibare drijfveren x 
en y? Is dat het sociale oppervlakkige ik dat ze talig benoemt of het diepere 
ik dat intuïtief een richting kiest? Volgens Wahl (1969, p. 130) onderscheidt 
28 ‘Nous voulons savoir en vertu de quelle raison nous nous sommes décidés, et nous trou-
vons que nous nous sommes décidés sans raison, peut-être même contre toute raison. 
Mais c’est là précisément, dans certains cas, la meilleure des raisons’ (ED:112).
29 Cf. paragraaf 2.6
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Bergson hier een toeschouwersdomein (être vu) en een doorleefd domein 
(être vécu). Wahl bevestigt daarmee expliciet mijn vermoeden dat Bergson 
het dommelende herder perspectief van de durée en de handelingsruimte 
in het bewustzijn als discontinue zaken behandelt.30Anders geformuleerd: 
hebben de voorwaarden op zich een betekenis bij het maken van een 
keuze of verbergt zich achter de voorwaarden opnieuw een handeling met 
nieuwe voorwaarden? Voorwaarden en act kunnen volgens Wahl (1969, p. 
126) bij Bergson niet los van elkaar worden gezien, omdat er sprake is van 
durée als dynamische voortgang. Zo keert de tegenstelling tussen durée en 
act steeds weer terug als een tegenstelling tussen tijd en ruimte, maar een 
bewustzijnsact is niet in de ruimte.
Wahl (1969, p. 128) trekt de conclusie dat het Bergson niet lukt de vrije 
wil (libre arbitre) te ontkennen, maar ook niet hem te bewijzen behalve dan 
via de intuïtie. Het onfeilbare ik openbaart zichzelf in zijn uitingen en voelt 
zich vrij, maar zodra het ik dit probeert uit te leggen, bemerkt het slechts 
een soort breking (refraction) door de ruimte (ED:120). Dus de these van 
een vrije wil kan worden verworpen noch bewezen. 
Bergsons vrijheid gaat dus uit van het worden. De determinist daaren-
tegen gaat uit van voldongen feiten. Terwijl het determinisme zich beweegt 
in het domein van voorspelling en verklaring dat aansluit bij het weten-
schappelijke denken, is er, aldus Wahl (1969, p. 126), bij Bergson sprake van 
een ander domein dat pas kan worden verklaard als het is geproduceerd. In 
de durée bestaat er een radicale heterogeniteit tussen toekomst (avenir) en 
verleden; iedere voorbije handeling is verklaarbaar, juist omdat hij voorbij is 
(Wahl, 1969, p. 126). Dat wil overigens niet zeggen dat hij wel verklaarbaar 
was toen hij nog niet voorbij was. Integendeel hij was onvoorzien en had 
zich nog niet voltrokken en kon daarom niet worden verklaard. 
Het vraagstuk van de vrijheid komt bij Bergson volgens Wahl (1969, p. 
128) zo ongeschonden uit de discussie over het determinisme: de voorstan-
ders van de vrijheid hebben net zoveel gelijk als de tegenstanders. Volgens 
Wahl (1969, p. 128) worden we teruggeworpen op het bewustzijn en meer 
in het bijzonder op het onfeilbare zelf (le moi infaillible). Het gaat Bergson 
volgens Wahl (1969, p. 129) vooral om de verwerping van twee illusies. 
Op de eerste plaats zijn dat de meetbare intensiteiten waarvan de effectu-
eringen in bewustzijnstoestand (sentiment) en act niet meetbaar zijn. Op de 
tweede plaats de illusie waarbij de act als dynamische voortgang door een 
30 Wahl (1969, p. 130) verwijst naar een passage uit de ED van Bergson (ED:126) waar 
deze stelt:’que le temps ne demande pas à être vu, mais vécu’. Hij kwalificeert deze 
uitspraak als heideggeriaans avant la lettre.
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materieel symbool wordt vervangen. Hier wordt durée, aldus Wahl (1969, p. 
129), opnieuw met ruimte verward. 
Wahl (1969, p. 133) gaat nog een stap verder in zijn psychologische ana-
lyse.Hij stelt dat psychologische elementen als momenten zich ontwikkelen 
in een proces van voortdurende vernieuwing of nieuwheid. Zelfs de meest 
eenvoudige elementen hebben, als zij diep genoeg gaan, hun eigen per-
soonlijkheid en hun eigen leven. De begrippen ‘nieuwheid’ en ‘heteroge-
niteit’ zijn volgens Wahl (1969, p. 133) eigenlijk hetzelfde. Een bewustzijns-
toestand wordt nieuw door het simpele feit dat hij zich in de tijd herhaalt. 
We benoemen hem vaak niet met dezelfde term, tenzij hij correspondeert 
met een vergelijkbare externe zaak of zich vertaalt naar een passend sym-
bool of woord. De maatschappij dwingt ons ons zelf verstaanbaar te maken 
en een naam te geven aan verheugd of verdrietig zijn.
5.2.4. Causaliteit en vrijheidsact
Oorzakelijkheid lijkt in de wereld van mentale feiten op geen enkele ma-
nier op de oorzakelijkheid die we in de natuur aantreffen. De interne oor-
zakelijkheid in onze geest, aldus Wahl (1969, p. 133), is niet dezelfde als de 
externe in de ruimte. Dit omdat deze laatste oorzakelijkheid diepgaand is 
verbonden met het wetenschappelijk principe dat dezelfde oorzaken de-
zelfde effecten produceren, terwijl een interne geestelijke oorzaak zijn ef-
fect slechts eenmalig produceert. Bij Bergson is, volgens Wahl (1969, p. 133), 
causaliteit daarom vooral voorspelbaarheid. 
Fysische verschijnselen gehoorzamen aan wetten waarbij:
- waargenomen verschijnselen A, B, C, D zich opnieuw voor kunnen 
doen onder dezelfde vorm;
- een verschijnsel B dat als gevolg van conditie A optreedt zich zal herha-
len zodra dezelfde conditie zich voordoet. 
Het causaliteitsprincipe wordt volgens Wahl (1969, p. 144) door Bergson 
dubbelzinnig, omdat hij gebruik maakt van de denkbeelden van Hume, die 
beweert dat juist onze verwachting ons in de richting van de noodzakelijk-
heid duwt. Het begrip kracht (force) wordt bij Hume vermengd met het 
begrip noodzakelijkheid.
Het begrip kracht, dat in feite dat van noodzakelijke bepaling uitsluit, 
heeft als het ware de gewoonte aangenomen, zich te versmelten met 
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noodzakelijkheid, ten gevolge zelfs van het gebruik dat we van het 
causaliteitsprincipe in de natuur maken.31
Bergson stelt dat door noodzakelijkheid in causaliteit te schrappen vrijheid 
mogelijk wordt. Hij volgt hierin de Franse spiritualistische traditie vanaf 
Maine de Biran (zie paragraaf 3.3), waarbij het bewustzijn als ervaring aan-
toont dat we vrij zijn. 
Bergson (ED:105;114) beweert tevens in navolging van John Stuart Mill 
dat het gevolg op een constante en onvoorwaardelijke manier op de oorzaak 
volgt. Wahl (1969, p. 133) vindt hier de term onvoorwaardelijk van belang. 
De dag die volgt op de nacht is niet de oorzaak van de nacht, omdat dag en 
nacht niet onvoorwaardelijk zijn; ze hangen immers beide af van hetzelfde 
zonnestelsel. Dit principe van uniforme, constante en onvoorwaardelijke 
opeenvolging is echter niet van toepassing op het diepere ik (moi profond) 
of op hogere bewustzijnsfeiten. Daar speelt de veroorzaking of beter de 
preformatie van onze wilsact een rol. In feite onderscheidt Bergson volgens 
Wahl (1969, p. 136) twee causaliteitsbegrippen: causaliteit-identiteit als de 
kwantitatieve identiteit van het homogene en een causaliteit die Whitehead 
causale werkzaamheid zal noemen die volstrekt verschilt van de eerste. Wahl 
(1969, p. 136) stelt dat Bergson deze laatste causaliteitopvatting aan Maine 
de Biran heeft ontleend.
Tussen de werking van het causaliteitsprincipe en de bewustzijnsact be-
staat een fundamenteel verschil (différence). In het eerste verdwijnt de tijd 
en in de laatste staat de durée centraal. In de durée is er geen sprake van 
een noodzakelijke bepaaldheid, omdat het gevolg niet besloten ligt in de 
oorzaak. Er is een zuivere onbepaalde toestand mogelijk. Vaak vermengen 
wij, aldus Wahl (1969, p. 141), beide bepalingen tot een bastaardbegrip dat 
ons belet vrijheid te denken. 
Het identiteitsprincipe volgens Bergson (ED:136) is de absolute wet van 
ons bewustzijn omdat het het heden verbindt met een beweging, voor zo-
ver die wordt doorleefd (vécu). De doorleefde beweging ontsnapt echter aan 
het identiteitsprincipe omdat zij van zichzelf verschilt. Of, zoals Wahl (1969, 
p. 136) het parafraseert: het bewustzijn kan niet worden gereduceerd tot een 
schema van de zuivere homogene kwantiteit waartoe de natuurkunde alle 
verschijnselen in het universum reduceert. 
31 ‘L’idée de force, qui exclut en réalité celle de détermination nécessaire, a contracté pour 
ainsi dire l’habitude de s’amalgamer à celle de nécessité, par suite même de l’usage qu’on 
fait du principe de causalité dans la nature’ (ED:142).
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Maar het causaliteitsprincipe in zoverre het de toekomst met het 
heden verbindt, neemt nooit de vorm van een noodzakelijk principe 
aan; want de opeenvolgende momenten van de werkelijke tijd zijn 
niet met elkaar verbonden en geen enkele logische poging zal leiden 
tot het bewijzen van dat wat is geweest zal zijn of zal voortduren te 
zijn, dat dezelfde antecedenten steeds identieke consequenties zullen 
oproepen.32
De moderne wetenschap verheft in navolging van Descartes, Spinoza en 
Leibniz de causaliteitsrelatie tot een rationeel principe: causa sive ratio (zie 
paragraaf 3.2). Bergson vraagt zich af, waarom de wetenschap zoveel belang 
hecht aan het causaliteitsprincipe.Volgens hem komt dat omdat zij dankzij 
dit principe de werkelijkheid mathematisch kan formaliseren, maar dat is 
onvoldoende. 
(..) hoe meer het gevolg noodzakelijk verbonden lijkt met de oor-
zaak, hoe meer we geneigd zijn hem in de oorzaak zelf te plaatsen als 
de wiskundige consequentie van het principe en zo de werking van 
de durée te onderdrukken.33
Het begrip identiteit lijkt noodzakelijk om een relatie tussen oorzaak en 
gevolg te leggen, maar die noodzakelijkheid is alleen aanwezig in een wis-
kundige afleiding. Wiskundige identiteit verschilt van de antropologische. 
Daar gaat het erom in hoeverre een ik in de tijd met zichzelf gelijk blijft. 
Bergson haalt volgens Wahl (1969, p. 140) deze twee betekenissen van iden-
titeit door elkaar. Bij Bergson lijkt op het eerste gezicht het identiteits-
principe niet toepasbaar op de dingen; tussen oorzaak en gevolg bevindt 
zich steeds een soort temporele tussenruimte (interval). De bergsoniaanse 
oorzakelijkheid lijkt op die manier identiteit oneindig te naderen, maar er 
nooit mee samen te vallen. 
Bergson stelt mathematisch-fysische causaliteit tegenover interne psy-
chische causaliteit, omdat in de laatste ruimte blijft voor menselijke vrijheid. 
32 ‘Mais le principe de causalité, en tant qu’il lierait l’avenir au présent, ne prendrait jamais 
la forme d’un principe nécessaire; car les moments successifs du temps réel ne sont pas 
solidaires les uns des autres, et aucun effort logique n’aboutira à prouver que ce qui a 
été sera ou continuera d’être, que les mêmes antécédents appelleront toujours des con-
séquents identiques’ (ED:136).
33 (..)’plus l’effet paraît nécessairement lié à la cause, plus on tend à le mettre dans la cause 
même comme la conséquence mathématique dans le principe, et à supprimer ainsi 
l’action de la durée’ (ED:137).
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Het ene laat zich daar niet tot het andere reduceren. Deze tegenstelling 
tussen psychische en fysieke causaliteit, de één in de durée en de ander in 
de ruimte, toont opnieuw een refractie of discontinuïteit. Vrijheid wordt 
zodoende een discontinue temporele tussenruimte in de durée.
Wat Bergson wil aantonen is dat het causaliteitsprincipe twee contradic-
toire opvattingen van tijd insluit (Wahl,1969, p. 143). Enerzijds gaat het om 
tijd (temps) en anderzijds om durée. Door ze gescheiden te houden, blijft 
er volgens Bergson ruimte voor vrijheid door de contingentie die in de 
fenomenen en het noema als de levende kracht van het bewustzijn bestaat. 
Volgens Bergson komt die opvatting overeen met denkers uit de Oudheid, 
die enerzijds de materie opvatten als een soort levend zijn en anderzijds 
vrijheid situeren in de psychologie. In beide gevallen is de vrijheid gered. 
Tegenover elkaar staan hier, aldus Wahl (1969, p. 145), het dynamische 
vrijheidsidee en het wiskundige concept noodzakelijkheid. In de fysische 
wereld hebben we slechts regelmatigheid zonder groei en in de psychologie 
hebben we groei zonder regelmatigheid omdat elk moment verschilt en 
geen moment hetzelfde is. In het begrip groei ligt heterogene schepping 
van het nieuwe besloten en dat brengt tegelijkertijd ook discontinuïteit in 
de ervaring van de durée met zich mee. Vrijheid valt zodoende niet echt te 
definiëren of te analyseren omdat het een ongoing process is.
Bergson formuleert dus volgens Wahl (1969, p. 148) wel een concept, 
maar geen definitie van vrijheid. Vrijheid als fait accomplissant wordt geen fait 
accompli. Elke definitie van vrijheid zal de determinist immers gelijk geven. 
De vrije act kunnen we dus niet definiëren als onvoorzien, zelfs niet wan-
neer we er van te voren alle voorwaarden van zouden kennen, want dat is 
iets veronderstellen dat in strijd is met vrijheid. Vrijheid houdt verband met 
de tijd die bezig is te verstrijken: durée. Vrijheid is volgens Wahl (1969, p. 
149) een feit, maar kan niet worden verward met causaliteit of de interven-
tie van de homogene ruimte in de durée.
5.2.5. Slotbeschouwing
De conclusie van de ED laat zich volgens Wahl (1969, p. 150) vooral be-
grijpen als een kritiek van Bergson op Kant. Kant stelt dat wij de dingen 
waarnemen onder algemene vormen die aan onze menselijke conditie zijn 
ontleend. Bergson daarentegen stelt dat we de termen van het probleem 
niet moeten omkeren: nemen we onszelf niet waar door de vormen die we 
aan de dingen ontlenen? Dat is volgens Wahl (1969, p. 150) de voornaamste 
stelling in het laatste deel van de ED.
Buiten ons zijn er slechts gelijktijdigheden en in ons spelen de ritmes 
van durée. Binnenwereld en buitenwereld zijn in de ED nog duidelijk 
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onderscheiden. Dit leidt volgens Wahl (1969, p. 152) tot moeilijkheden. Op 
de eerste plaats dwingt dit Bergson te veronderstellen dat bepaalde momen-
ten (instants) van het bewustzijn of liever voor het bewustzijn synchroon 
zijn met bepaalde gelijktijdigheden uit de buitenwereld. Op de tweede 
plaats moet hij aannemen dat er alleen in de buitenwereld gelijktijdigheid 
is; een veronderstelling die volgens Wahl (1969, p. 152) aan het idealisme 
van Bergson valt toe te schrijven. Uiteraard veranderen externe dingen, 
maar als momenten voor een bewustzijn volgen zij elkaar pas op als een 
bewustzijn ze herinnert of gewaarwordt. In de ED impliceert de externe 
beweging dus nog een bepaalde versmelting met de interne gelijktijdigheid. 
We moeten dus niet zeggen dat de externe dingen duren, maar eer-
der dat er een of andere onuitsprekelijke reden is op grond waarvan 
wij hen niet kunnen beschouwen in opeenvolgende momenten van 
onze durée zonder te constateren dat zij zijn veranderd.34
Met Wahl (1969, p. 153) acht ik deze zin problematisch, omdat hier ener-
zijds wordt vastgesteld dat extern dingen zijn veranderd, terwijl anderzijds 
die dingen niet gelijktijdig in de durée kunnen zijn als ze niet zijn veran-
derd. Waarom kan er niet een bepaalde gelijktijdigheid zijn die volgt op 
een bepaalde gelijktijdigheid? Dingen in de buitenwereld gaan ook van 
gelijktijdigheid naar gelijktijdigheid. Extern hebben dingen ook een zekere 
durée. Dat punt komt bij Bergson pas in de MM aan de orde; in de ED is 
de dommelende herder nog in zichzelf gekeerd.
Aldus vinden wij in het bewustzijn toestanden die elkaar opvolgen 
zonder zich te onderscheiden; en in de ruimte gelijktijdigheden die 
zonder elkaar op te volgen zich onderscheiden in die zin dat de ene 
er niet meer is als de andere verschijnt.35
Deze uitspraak kunnen we ons volgens Wahl (1969, p. 153) maar moeilijk 
voorstellen. Als we in onszelf toestanden aantreffen die elkaar opvolgen 
zonder zich te onderscheiden dan treffen we geen toestanden aan, maar één 
34 ‘Il ne faut donc pas dire que les choses extérieures durent, mais plutôt qu’il y a en elles 
quelque inexprimable raison en vertu de laquelle nous ne saurions les considérer à des 
moments successifs de notre durée sans constater qu’elles ont change’ (ED:148).
35 ‘Ainsi, dans la conscience, nous trouvons des états qui se succèdent sans se distinguer; 
et, dans l’espace, des simultanéités qui, sans se succéder, se distinguent, en ce sens que 
l’une n’est plus quand l’autre paraît’ (ED:148).
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toestand omdat er geen onderscheid is. Aan het begin van de EC bekriti-
seert Bergson (EC:496) zelf het begrip toestand (état). Er zou geen verschil 
(différence) zijn tussen de overgang van de ene naar de andere toestand en 
het zou in één en dezelfde toestand blijven. Bergsons argument is dat deze 
laatste toestand op zich zelf al even gevarieerd is als een overgang en dat 
discontinuïteit slechts schijn is. Maar, zo breng ik hier tegenin, wil er sprake 
zijn van enig besef van durée dan moeten de in het bewustzijn elkaar we-
derzijds doordringende bewustzijnstoestanden door een instantie worden 
onderscheiden.
Bergsons argument is hier dus niet sterk: er is overgang of niet (ED:149). 
Analytisch uiteenrafelen van elementen betekent bij Bergson het stilzetten 
van tijd. Daarom kan hij volgens Wahl (1969, p. 154) alleen van een over-
gang spreken in de vorm van een splitsing (dissociation) als een schijnbaar 
en diepzinnig aspect van de geest. Zodoende hebben we in de ED aan de 
ene kant durée en aan de andere kant het ruimtelijke, dat tegelijkertijd onze 
sociale omgeving is. Het is uitzonderlijk als we de vrijheid van de zuivere 
interne durée kunnen bereiken; gewoonlijk bevinden we ons in het ruim-
telijke en sociale.
Maar de momenten waar we ons zo weer meester maken van ons 
zelf zijn schaars, en daarom voelen we ons zelden vrij. De meeste tijd 
leven we buiten ons zelf, we bemerken van ons ik slechts zijn bleke 
fantoom, de schim die de zuivere durée in de homogene ruimte 
projecteert.36
Een diepgaande reflectie, aldus Wahl (1969, p. 155), gaat gepaard met een 
vrije act waarbij die reflectie van de actor nodig is om zichzelf opnieuw uit 
te vinden (pour reprendre possession de soi). Vrij handelen is zichzelf opnieuw 
uitvinden, en dat is zichzelf plotseling (d’emblée) in de durée plaatsen: sub 
specie durationis. Hierin schuilt een discontinuïteit, omdat wanneer wij dat 
doen, wij deze act onderscheiden en er geen sprake meer kan zijn van niet 
onderscheiden toestanden, zoals Bergson (ED:80) beweert. 
Renouvier vergelijkt zulke vrije wilsacten met reflexbewegingen en 
beperkt vrijheid tot crisismomenten. In een voetnoot die ook Wahl (1969, 
36 ‘Mais les moments où nous nous ressaisissons ainsi nous-mêmes sont rares, et c’est pour-
quoi nous sommes rarement libres. La plupart du temps, nous vivons extérieurement à 
nousmêmes, nous n’apercevons de notre moi que son fantôme décoloré, ombre que la 
pure durée projette dans l’espace homogène’ (ED:151).
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p. 159) uiterst belangrijk vindt, grenst Bergson zijn visie af van die van 
Renouvier:
Meneer Renouvier heeft al gesproken over deze vrijwillige acten die 
vergelijkbaar zijn met reflexbewegingen en hij heeft de vrijheid be-
perkt tot crisismomenten. Maar hij schijnt niet te hebben opgemerkt 
dat het proces van onze vrije activiteit zich in zekere zin buiten ons 
medeweten voortzet, op alle momenten van de durée, in de duistere 
diepten van het bewustzijn, waaruit het gevoel zelf van de durée 
afkomstig is, en dat zonder deze heterogene en ononderscheiden 
durée, waar ons ik evolueert, er geen morele crisis zou zijn. De studie, 
zelfs verdiept, tot een gegeven vrije handeling lost dus het probleem 
van de vrijheid niet op. Het is de gehele reeks heterogene bewust-
zijnstoestanden die men moet beschouwen. Met andere woorden, 
het is met een aandachtige analyse van het begrip durée dat men zou 
moeten zoeken naar de sleutel van het probleem.37
Bergsons vrijheidsidee is tot stand gekomen door zich af te zetten tegen 
Renouvier, bij wie vrijheid gefundeerd is op het crisismoment in de vrije 
act, in zoverre het een absoluut begin heeft. Bergson is er daarom veel aan 
gelegen om aan te tonen dat er in de geest geen sprake is van absoluut be-
gin. Volgens Bergson is het onjuist van Renouvier om vrijheidsmomenten 
van voorafgaande momenten te scheiden omdat het ik zich evolueert in de 
heterogene durée. 
Toch bestaan er ook voor Bergson crisismomenten (instants). Alleen 
kunnen we deze crisismomenten niet zien, als we ze scheiden van wat er-
aan vooraf is gegaan. Bij Renouvier is de idee van keuze belangrijk, terwijl 
bij Bergson een zware beslissing als uniek moment onderdeel is van een 
reeks momenten (Wahl 1969, p. 160). We kunnen zulke momenten niet 
adequaat onder woorden brengen omdat de momenten van onze acten en 
37 ‘M. Renouvier a déjà parlé de ces actes volontaires comparables à des mouvements 
réflexes, et il a restreint la liberté aux moments de crise. Mais il ne paraît pas avoir re-
marqué que le processus de notre activité libre se continue en quelque sorte à notre insu, 
à tous les moments de la durée, dans les profondeurs obscures de la conscience, que le 
sentiment même de la durée vient de là, et que sans cette durée hétérogène et indistincte, 
où notre moi évolue, Il n’y aurait pas de crise morale. L’étude, même approfondie, d’une 
action libre donnée ne tranchera donc pas le problème de la liberté. C’est la série tout 
entière de nos états de conscience hétérogènes qu’il faut considérer. En d’autres termes, 
c’est dans une analyse attentive de l’idée de durée qu’on aurait dû chercher la clef du 
problem’ (ED:155).
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de toestanden waaruit ze voortkomen zich nu eenmaal niet als een causale 
wetmatigheid laten uitdrukken. Vrijheid definiëren of uitdrukken betekent 
immers in de optiek van Bergson haar ontkennen (ED:156). 
Zo geeft Wahl (1969, p. 160) ten slotte drie redenen waarom er bij 
Bergson sprake is van discontinuïteit. Ten eerste is er sprake een harde over-
gang van de werkelijke durée naar de klokkentijd, waarin tijdsmomenten 
naast elkaar worden geplaatst. Ten tweede zijn vrijheidsacten zeldzaam. En 
ten derde, zelfs als een vrijheidsact is volbracht, kunnen we haar niet be-
redeneren zonder opnieuw gebruik te maken van voorwaarden die een 
ruimtelijke oorsprong hebben en niet in de zuivere durée zelf liggen. Bij 
een vrije beslissing zijn er immers momenten volgens Wahl (1969, p. 160) 
waar wij kiezen voor een discontinue beslissing (décision) in plaats van een 
continue afweging (déliberation).
Zijn bij Bergson beslismomenten dan niet net zoals bij Renouvier ge-
scheiden? Bij Renouvier staat discontinuïteit centraal. Er is sprake van he-
terogeniteit. Bergson zet zich vooral af tegen Renouvier en vermijdt in de 
EC het woord discontinuïteit daarom zoveel mogelijk. Wahl (1969, p. 161) 
ziet net als Chevalier (1924, p.193) en Jankélévitch (zie hoofdstuk zes) het 
probleem van de discontinuïteit in het werk van Bergson wel. Bergson ver-
wijst er alleen in het begin van de EC naar.
Maar de discontinuïteit van hun verschijningen maakt zich los van 
de continuïteit van een achtergrond waartegen ze zich aftekenen en 
waaraan ze juist de tussenruimtes te danken hebben die hen scheiden: 
het zijn de paukenslagen die nu en dan weerklinken in de symfonie.38
Met Wahl deel ik de conclusie dat discontinuïteit onmisbaar is om durée en 
met name de vrijheid te denken.
5.3. De breuk in het hart van de durée: Hyppolite
Volgens Hyppolite (1949, p. 374) verenigt de bergsoniaanse intuïtie in haar 
openheid de filosofieën van het worden en het zijn. Het worden laat zich 
niet reduceren tot een stofwolk van momenten. Het zijn verdwijnt niet in 
een continue rivierstroom zoals bij de antieke filosoof Heraclitus, en het 
zijn staat ook niet buiten de tijd zoals in de eleatische filosofieën. Durée 
is substantieel en werkelijk voor zover zij verandering is. Het is een soort 
38 ‘Mais la discontinuité de leurs apparitions se détache sur la continuité d’un fond où ils 
se dessinent et auquel ils doivent les intervalles mêmes qui les séparent: ce sont les coups 
timbale qui éclarent de loin en loin dans la symphonie’ (EC:496).
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osmose tussen bewustzijn en buitenwereld. Het verleden is één met het he-
den zonder dat het zich er tegenover plaatst, terwijl het heden zich voortzet 
in het nieuwe en onvoorziene. 
Toch is dit bergsoniaanse onderscheid tussen verleden en heden voor 
Hyppolite (1949, p. 374) een probleem. Dat heeft te maken met de gren-
zen van onze aandacht voor het leven (attention de la vie), dat wil zeggen 
met de voorwaarden die de effectiviteit bepalen van ons handelen in de 
wereld. Omdat volgens Bergson het geheugen de durée zelf is, behoeft 
dat geen nadere verklaring: het ìs geestdrift (élan) van het bewustzijn zelf. 
We moeten ons volgens Bergson (PM:1388) niet richten op de herin-
nering, maar op het vergeten als dat deel van onze geschiedenis dat ons in 
ons actuele handelen niet interesseert en ons afleidt van vroegere ervarin-
gen. Hyppolite (1949, p. 375) stelt daarbij de volgende vragen. Waarom het 
vergeten? Waarom überhaupt het onderscheid tussen verleden en heden? 
Waarom een onderscheid maken in de ondeelbare intuïtie van de durée? 
Vergeten (oubli) en verleden zijn volgens Hyppolite (1949, p.375) met 
elkaar verbonden. Door vergeten wordt verleden tot verleden. Maar hoe 
kan onze ondeelbare durée, die vervuld is van heden, breken door verleden? 
Kan een dergelijke breuk of splitsing aanleiding geven tot de tegenstelling 
van een verleden als zodanig en een heden dat gericht is op de toekomst? 
Moderne filosofen onder wie Whitehead, die zich met dit temporalisa-
tieprobleem bezighielden, verweten Bergson dat hij vasthield aan de co-
hesie of ondeelbaarheid van de durée, zonder rekening te houden met de 
scheidingen (séparations) en verenigingen (réunions) van de drie extases van 
de tijd: verleden, heden en toekomst (Hyppolite, 1949, p. 375). Dit is een 
belangrijke vaststelling voor de idee van de ervaring van de discontinuïteit 
in de durée. Als er een ondeelbare continuïteit in de durée is dan kan er 
geen sprake zijn van discontinuïteit. Maar als de durée zich zelf kan splitsen, 
opent zich die mogelijkheid wel. 
Het in de durée veronderstelde cogito – ik duur dus ik besta - impli-
ceert een oorspronkelijke synthese van verleden en heden met het oog op 
de toekomst. Dat is volgens Hyppolite (1949, p. 373) de nieuwe beteke-
nis die Bergson aan het begrip geheugen geeft. Het geheugen herhaalt of 
reproduceert het verleden niet, het vormt zelf het bewustzijn in zoverre 
dit bewustzijn scheppende durée is. Bergsons durée verenigt de geestdrift 
(élan) voor de toekomst en de duw van het verleden in een unieke in-
tuïtie die al geheugen is (MM:355). Hij spreekt van een interne indivi-
duele kracht die zich losmaakt van het rythme d’écoulement des choses om 
meer aan het verleden vast te houden en daardoor steeds indringender de 
toekomst te beïnvloeden. Dit geheugen heeft graden van intensiteit die 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   199 05-09-14   09:45
200
Durée, interval, vrijheid en onderbreking als discontinuïteit: Wahl en Hyppolite
evenzo vele vrijheidsgraden mogelijk maken. In die zin schept het geheu-
gen ruimte voor een vrije wil tegenover de idee dat alles deterministisch 
vastligt (Hyppolite, 1949, p. 374). Hoe verhoudt die geheugenruimte zich 
tot het onvoorziene dat met wilsvrijheid wordt geïntroduceerd? 
Bergson (MM:322) probeert in zijn tweede grote werk Matière et mé-
moire dit probleem van splitsing tussen heden en verleden op te lossen door 
te stellen dat er tussen waarneming in het heden en herinnering vanuit het 
verleden geen fundamenteel, maar een gradueel verschil bestaat; er is een 
verschil in intensiteit. In La pensée et le mouvant betoogt Bergson (PM:1388) 
dat de natuur de mens heeft voorzien van een mechanisme om zijn aan-
dacht in de richting van de toekomst te kanaliseren en af te leiden van zijn 
verleden, namelijk van dat deel dat hem niet interesseert in het licht van 
zijn huidige opgaven. Hoogstens is er dan een vorm van een herinnering 
of simplificatie van een vroegere ervaring, die de ervaring van het moment 
aanvult. Niet als een voorstelling die apart staat van het heden, maar er con-
tinu in tegenwoordig is als verandering (PM:1387).
Hyppolite (1949, p. 375) bespreekt dit aspect van de bergsoniaanse 
scheiding tussen heden en verleden, naar aanleiding van de volgende pas-
sage uit de PM:
Zodra deze bijzondere aandacht iets loslaat van wat zij in haar blik 
vasthoudt, wordt wat zij opgeeft van het heden ipso facto meteen 
verleden.39
Met andere woorden, zo stelt Hyppolite (1949, p. 375), ons heden valt40 
in het verleden zodra wij ophouden aan dit heden een actueel belang toe 
te kennen. Met het heden van individuen is het net zo gesteld als met 
naties, zo betoogt Hyppolite. Een gebeurtenis (évenement) behoort tot het 
verleden, dat wil zeggen gaat de geschiedenis in, wanneer het de dagelijkse 
politiek niet meer direct interesseert. Zolang een gebeurtenis zich doet 
voelen, blijft zij aan de natie kleven en blijft zij actueel, maar anders is zij 
geschiedenis. Een hedendaags voorbeeld daarvan is de manier waarop de 
Armeense genocide van 1915 de hedendaagse Turkse politiek nog steeds 
beheerst (Mettraux, 2010).
MM is in zijn geheel gewijd aan het probleem van het geheugen als 
verleden. De verschillende betekenissen van het geheugen als scheppende 
39 ‘Dès que cette attention particulière lâche quelque chose de ce qu’elle tenait sous son 
regard, aussitôt ce qu’elle abandonne du présent devient ipso facto du passé’ (PM:1386).
40 Dit is een hegeliaanse uitdrukking cf. Hegel, 1955, p. 153.
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durée, als kennis van het verleden, als voorstelling (image) of geactualiseerde 
herinnering van een eerdere gebeurtenis, houden alle verband met elkaar, 
maar veronderstellen vooral de scheppende durée. Maar is hier sprake van 
een splitsing? Hyppolite stelt:
We moeten alleen maar begrijpen hoe een breuk mogelijk is in het 
hart van deze durée.41
Het standpunt dat Bergson in de Essai sur les données immédiates (ED) en 
MM inneemt kan licht werpen op deze breuk. In de ED poneert Bergson 
de durée via een abstractie die lijkt op die van Descartes in de Méditationes 
waarin hij de ziel van het lichaam isoleert en de wereld wegdenkt. Wahl 
(1920) ziet het cogito als een ogenblikkelijke intuïtie die niet uit het ge-
heugen voortkomt. Bergson probeert op vergelijkbare manier de zuivere 
durée te isoleren van de ruimte en van de materiële dingen waarmee zij ge-
woonlijk vermengd is. Opeenvolging bestaat in ons ik zonder uiterlijkheid 
en buiten mij bestaat uiterlijkheid zonder opeenvolging. Volgens Hyppolite 
(1949, p. 376) levert deze zienswijze een even onhoudbaar dualisme op als 
die van Descartes. 
Hyppolite (1949, p. 377) zegt dat de meeste kritiek op Bergson gaat over 
deze scheiding tussen durée en wereld en over de moeilijkheid zich een 
zuiver innerlijk leven voor te stellen waar vrijheid deel van uitmaakt. Een 
innerlijk leven dat bovendien op een ziel moet lijken zonder de voorwaar-
den voor de verwerkelijking van vrijheid in de wereld. 
Hyppolite gaat niet alleen in op de zuivere en ondeelbare durée, maar 
ook op de relatie tussen de durée en de dingen. Daarbij is de rol van het li-
chaam cruciaal. Het lichaam is het centrum van het handelen en het orgaan 
van mijn aanwezigheid in de wereld. Het is de eindigheid van de geestdrift 
(élan) en bepaalt de handelingsruimte door een deel van zichzelf te negeren. 
Rimbaud noemt het lichaam daarom het kostbare punt van de wereld.42 De 
durée kan als dit punt in de wereld worden beschouwd. Daarom vertrekt 
Bergson in MM vanuit de wereld en vervolgens vanuit het lichaam en niet 
41 ‘Il faut seulement comprendre comment une rupture est possible au sein de cette durée’ 
(Hyppolite, 1949, p. 376).
42 (..)’ce cher point du monde..’ Mauvais sang, section 7, Rimbaud, A. (1873). Une Saison 
en Enfer (Bardel, A., Ed.). Alliance Typographique (M-J.Poot et Compagnie). Opgehaald 17 
september 2012 van Free.fr: http://abardel.free.fr/tout_rimbaud/une_saison_en_enfer.
htm.
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vanuit de innerlijke durée. Het lichaam neemt dus bij Bergson een voor-
keurspositie in.
De grenzen van onze geestdrift (élan spirituel) worden bepaald door de 
noodzaak de materiële mechanismen van het lichaam te overwinnen, aldus 
Hyppolyte (1949, p. 378). Zo kunnen we aan onze vrijheid een doeltref-
fende kracht toekennen die zich vertaalt in de aandacht die we voor het 
leven hebben. Die aandacht is bij Bergson overigens niet de enige vorm; 
andere zijn ook mogelijk, zoals de aandacht van de geest voor zichzelf en 
de intuïtie als reflectie. Door deze vormen van aandacht begrijpen we de 
noodzakelijke scheiding tussen verleden en heden beter en kunnen we ons 
het probleem van het bestaan van een verleden op zich ook voorstellen 
(Hyppolite, 1949, p. 378). Het eigen lichaam lijkt zodoende de breuk in de 
durée zelf te zijn.
5.3.1. Het bergsoniaanse geheugen als dubbele beweging 
In Matière et mémoire (MM) gaat het volgens Hyppolite (1949, p. 379) om 
de geest in zijn prereflexieve stadium, waarbij de aandacht voor de buiten-
wereld (à la vie) of het omgekeerde daarvan, de droom (rêve), centraal staat. 
Reflectie doet zich voor als een continuïteit, als een spontaan proces dat 
zich tot aan zijn grenzen oprekt om ten slotte tot zichzelf terug te keren. 
Deze aandacht van de geest voor zichzelf is feitelijk de bergsoniaanse intu-
itie en moet niet worden verward met de gerichtheid van de geest op de 
buitenwereld of meer in het bijzonder de wetenschappelijke nieuwsgierig-
heid. Ook moet zij niet worden verward met de afstand van de geest tot het 
verleden. Dat kan tot onthechting, dromen of steriele contemplatie leiden. 
De ultieme uitdrukking van breuk of discontinuïteit is het verschil tussen 
contemplatie en actie, zo stelt Hyppolite (1949, p. 383). 
Deze spontane functie van de geest valt in het bergsonisme samen met 
deze aandacht voor het leven en de wereld (Hyppolite 1949, p. 379). Het 
geheugen speelt daarbij een oorspronkelijke rol. Het is de geest zelf, maar 
niet als machinale reproductie van het verleden, maar als zin (sens), als punt 
in de wereld. Het is een soepel geheugen dat spontaan krimpt of zich ont-
wikkelt door aanpassing aan de omgeving. En in die aanpassing ontstaat er 
al direct een eerste vorm van reflectie als gerichtheid van het organisme op 
de buitenwereld. Geheugen heeft hier de functie van het huidige hande-
lingsresultaat met het vorige te vergelijken. De voorstelling of de idee die 
daardoor als spontaan vitaal schema ontstaat, wordt zo een idee van een idee 
en stelt de geest in staat een spontane operatie of handeling te herhalen. Op 
die manier leren we allerlei vaardigheden zoals fietsen en zwemmen waarbij 
gewoontevorming een rol speelt. Het gaat hier niet om een mechanische 
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toevoeging van beelden of afgeronde herinneringen die ergens vanuit de 
hersenen of het onbewuste worden opgediept want dan zou de geest te 
vergelijken zijn met een complexe machine. 
In het onderzoek naar het werk van Bergson wordt in dit verband al snel 
gewezen op het onderscheid dat hij maakt tussen geheugen-beeld (mémoire 
image) en motorisch geheugen (mémoire habitude). Het eerste type geheugen 
geeft een originele voorstelling van het verleden. Bij het tweede type is 
er sprake van een lichamelijk mechanisme dat het resultaat is van voorbije 
gewoontevorming. Dit onderscheid is nog altijd in zwang, maar mag er 
niet toe leiden dat we over het hoofd zien dat het geheugen bij Bergson 
beweging en herkenning is. Het geheugen is in geen enkel opzicht mecha-
nisch, maar soepel; het is een levend geheugen en geen star mechanisme 
(Hyppolite, 1949, p. 380).
Daarom vergelijkt Bergson (MM:302) de werking van het geheugen 
met een omgekeerde kegel (zie figuur 11), als de mogelijk dubbele bewe-
ging van de geest. Het is een uitbreiding van de figuur die we al in paragraaf 
1.5 bespraken (figuur 4). De geestelijke inspanning is virtueel, maar wordt 
directer en complexer in het licht van de actuele opgave (S). Op elk niveau 
(A’-B’, A”-B”) van de kegel blijft het geheugen weliswaar integraal intact, 
maar de ene richting voert terug naar het verleden (A-B) en de andere naar 
een nieuw moment in de lichamelijke actie bijvoorbeeld in de vorm van 
een gebaar (S).
Figuur 11 Bergson, H. (2001/1959). Oeuvres, ed. Robinet, A.. Paris: Presses 
Universitaires de France. p. 302
Het immanente onderscheid waarmee het voorbije ik van het verleden 
tegenover het ik van het heden staat, behoeft volgens Hyppolite (1949, p. 
381) nadere uitleg, omdat dit ik daarop reflecteert als een soort boven-ik (de 
soi avec soi). Deze tegenstelling tussen heden en verleden drukt zich vervol-
gens uit in een herinnering die effectief als voorstelling in een lichamelijke 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   203 05-09-14   09:45
204
Durée, interval, vrijheid en onderbreking als discontinuïteit: Wahl en Hyppolite
routine wordt opgeslagen. In het kegelmodel is steeds sprake van een dub-
bele beweging: contractie of expansie waarmee het bewustzijn de ontwik-
keling van zijn inhoud samentrekt of wijder maakt. Maar er zijn ook niveaus 
in het kegelmodel waarop een verklaring van een bepaalde voorbije situatie 
mogelijk is als interpretatie van het heden: de kennis van toen bepaalt de 
kennis van nu. Op deze wijze zijn er in feite in het bergsoniaanse geheu-
genuniversum geen herinneringen, maar is er sprake van één persoonlijk 
verleden dat we min of meer willekeurig indelen, uitleggen al naargelang 
de situatie dat van ons vraagt. 
Hyppolite komt tot de conclusie dat Bergson van een virtuele veelvou-
digheid, die van het weten (savoir), overgaat naar een effectieve veelvoudig-
heid die van het beeld of voorstelling (image). Het werkelijke of de ervaring 
is altijd positief, terwijl het geheugen daar toch de virtuele ontkenning van 
is (Hyppolite, 1949, p. 382). Dat zou er op kunnen wijzen dat hier sprake is 
van een breuk of discontinuïteit.
5.3.2. Contemplatie of handelen
In deze paragraaf bespreek ik de interpretatie van Hyppolite van deze dub-
bele beweging aan de hand van een passage uit de MM die gaat over het 
onderscheid tussen de geest die zich het verleden voorstelt en de materie 
die niets anders doet dan herhalen.
Indien de materie zich het verleden niet herinnert, dan is dat om-
dat zij het verleden onophoudelijk herhaalt, omdat zij onderworpen 
aan de noodzakelijkheid, een reeks momenten afwikkelt waarvan elk 
gelijk staat met het vorige en er uit kan worden afgeleid: zo is haar 
verleden werkelijk in haar heden tegenwoordig. Maar een wezen dat 
zich min of meer vrij ontwikkelt schept op elk moment iets nieuws: 
daarvan zou men tevergeefs proberen zijn verleden in zijn heden te 
lezen als het verleden niet in hem bezonk in de vorm van een her-
innering. Derhalve, om een metafoor te herhalen die al vaker in dit 
boek aan de orde kwam, moet men om vergelijkbare redenen zien 
dat het verleden bespeeld door de materie, wordt voorgesteld door 
de geest.43
43 ‘Si la matière ne se souvient pas du passé, c’est parce qu’elle répète le passé sans cesse, 
parce que, soumise à la nécessité, elle déroule une série de moments dont chacun équi-
vaut au précédent et peut s’en déduire: ainsi, son passé est véritablement donné dans 
son présent. Mais un être qui évolue plus ou moins librement crée à chaque moment 
quelque chose de nouveau: c’est donc en vain qu’on chercherait à lire son passé dans son 
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De menselijke geest stelt zich het verleden voor als een droom, terwijl de 
materiële werkelijkheid gekenmerkt wordt door herhaling, stelt Hyppolite 
(1949, p. 382). In de mate waarin de geest uitvinding, schepping van een 
onvoorziene nieuwheid is, vindt er een onderscheid plaats tussen een ma-
terieel verleden waarvan de geest zich losmaakt en een actueel heden waar 
hij bij aanhaakt. De geest is eindig, zijn aandacht voor het leven is beperkt 
en daarom moet hij heden en verleden tegenover elkaar stellen om over 
zijn handelen te kunnen reflecteren (Hyppolite, 1949, p. 382). Dat levert 
een tijdsplitsing of discontinuïteit op. 
Het levend geheugen verenigt zo een dubbele beweging naar het ver-
leden. Enerzijds mondt het geheugen uit in de extase van een zuiver we-
ten waar wij samenvallen met ons verleden, anderzijds als beweging naar 
het heden of naar de toekomst. In het eerste geval is de geest geheel stille 
contemplatie, want de zuivere herinnering is immers geen voorstelling 
(image). Hij wordt pas voorstelling door de inspanning waarmee we ons 
verwerkelijken of herscheppen. In het tweede geval is er niet meer dan een 
beweging of een serie lichamelijke bewegingen. De actuele wereld van de 
waarneming schetst uiteindelijk slechts de mogelijkheden die bijvoorbeeld 
kunnen uitmonden in een lichamelijk gebaar dat zich voltrekt (Hyppolite, 
1949, p. 383).
De geestdrift (élan) van de mens - voor bijvoorbeeld de toekomst - is 
niet oneindig omdat de aandacht (attention) voor de actuele situatie aan 
beperkingen onderhevig is. De geest plaatst zijn verleden in dat geval te-
genover zijn heden, vergelijkbaar met de manier waarop we terugkijken 
of reflecteren op wat we hebben gedaan (Hyppolite, 1949, p. 383). Tussen 
deze beide richtingen van het geheugen moeten we de scheppende geest 
situeren die slechts houvast heeft aan zijn toekomst omdat hij in staat is zich 
een zeker perspectief van zijn verleden te verschaffen zonder zich te laten 
meeslepen in een belangeloze contemplatie van de werkelijkheid. Dus de 
voorstelling van het verleden is in het algemeen geconditioneerd door onze 
geestdrift voor de toekomst. De breuk (rupture) tussen verleden en heden 
moet daarom volgens Hyppolite (1949, p. 383) in het hart van de durée 
verschijnen. Om te kunnen handelen moeten wij ons verleden achter ons 
laten, maar toch blijft het ons bij, omdat wij ons verleden zijn, zoals we ons 
lichaam zijn.
présent si le passé ne se déposait pas en lui à l’état de souvenir. Ainsi, pour reprendre une 
métaphore qui a déjà paru plusieurs fois dans ce livre, il faut, pour des raisons semblables, 
que le passé soit joué par la matière, imaginé par l’esprit’ (MM:356).
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Contemplatie en actie zijn daarom het ultieme probleem in het bergso-
nisme (Hyppolite 1949, p. 383). Bergson stelt dit vooral in de Deux source 
de la morale et la réligion (DS) aan de orde. De zuivere contemplatie werpt 
ons altijd in de diepte van het verleden, verwijdert zich van de scheppende 
handeling en vormt een metafysisch toevluchtsoord voor een verstand dat 
zich losmaakt van het heden. De filosofische intuïtie van Bergson is, aldus 
Hyppolyte (1949, p. 384), in feite de pijnlijke inspanning om beide als een 
scheppende handeling te verenigen. 
Het lijkt er dus op dat er een relatie bestaat tussen de ontspanning 
van onze geest, die ervan afziet om te handelen, en de ontspanning van 
het scheppende elan dat zich in de buitenwereld manifesteert. Bergson 
(EC:632) werkt dit probleem in de EC uit als hij stelt dat wij a priori in 
onze eigen geestelijke ontspanning de essentie van de veelvoudigheid en de 
ruimtelijkheid met ons meedragen. De relatie tussen de geest als contem-
platie, die zich zo tot zijn verleden beperkt en afziet van actie, en materie 
die de onderbreking is van het absolute scheppende elan, staat centraal in 
de bergsoniaanse metafysica (Hyppolyte 1949, p.386).
5.3.3. Negatie en onderbreking
Er is kennelijk geen vloeiende of continue overgang tussen de contem-
platieve, afstandelijke houding, waarbij het handelen wordt opgeschort en 
het handelen waarbij de contemplatie wordt opgeschort of onderbroken 
(Worms, 2010b, p. 255). Onderbreking of discontinuïteit laat ruimte voor 
een tournant in de ervaring van de durée. Het handelen, dat in de ruimte 
en in het heden plaatsvindt, onderbreekt het virtuele beschouwen van het 
verleden dat de durée feitelijk is. Het is niet zo dat er tijdens het hande-
len realtime een duréeprogramma meeloopt. In dat geval zou er ook weer 
een metaprogramma moeten bestaan dat op durée toeziet of daarop re-
flecteert. Dit zou tot een oneindige regressie voeren. Daarom is er sprake 
van opschorting of onderbreking - discontinuïteit - die ertoe leidt dat we 
tijdens ingrijpende gebeurtenissen of handelingen de tijd als kort ervaren 
en tijdens routinematige, mechanische of saaie de tijd als langzaam ervaren 
(Worms, 2010b, p. 257). 
Maar wat betekent bij Bergson ‘het bestaan van verleden’? Volgens 
Hyppolite houdt mijn verleden niet op te bestaan wanneer ik ophoud het 
te beseffen, maar heeft in zekere zin zijn invloed verloren, omdat het zich 
niet integraal in mijn handelen kan herhalen of omdat het door mijn ver-
nieuwende of baanbrekende handeling achterhaald is. Het zuivere verleden, 
aldus Hyppolite (1949, p. 386), is altijd achterhaald: passé est dépassé. We 
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kunnen er over reflecteren, maar het biedt geen handelingsvoorschrift voor 
het heden en de toekomst. 
Zo bekeken is mijn verleden dat wat ik op zich als ding (en soi) ben. Het 
staat tegenover een ik dat steeds een nieuwe betekenis toevoegt aan wat er 
al is, maar dat slechts vanuit het eigen verleden kan doen. De spanning zit 
steeds in die dubbele relatie tussen een verleden waar ik niets meer aan kan 
veranderen en waarover ik nog slechts kan reflecteren en een verleden dat 
mij tegenwoordig is en dat zijn ultieme betekenis zal ontlenen aan mijn 
daden.
Voor de natuurwetten is het verleden inderdaad in het heden gegeven: 
de tijd speelt er geen rol of is omkeerbaar (Prigogine, 1984). Maar in ons 
psychologische leven is ons verleden wel degelijk op een bepaalde manier 
aanwezig; het is voorwaardelijk aan ons heden zonder dit noodzakelijk te 
bepalen. Dit verschil tussen de wereld van de objecten en het integrale 
bestaan van ons verleden, houdt verband met het feit dat onze ontdekking 
van de wereld gepaard gaat met een beweging van deel naar geheel, waarbij 
onze waarneming zich ontdoet van ruimte in die mate waarin ons hande-
len zich ontdoet van tijd (Hyppolite 1949, p. 388). 
Ons verleden is vooral een weten op zich dat als een ondeelbaar geheel 
is gegeven. Er bestaan geen aparte herinneringen als onafhankelijke en ge-
fixeerde zijnden. Psychologische feiten vormen altijd een verbondenheid 
en zijn als geheel ondeelbaar aan het bewustzijn gegeven. Alleen de reflectie 
verbrokkelt volgens Hyppolite (1949, p. 388) dit geheel in te onderscheiden 
discontinue fragmenten waarbij zij vasthoudt aan wat haar vanuit het ver-
leden voortduwt namelijk de durée, die de toekomst echter niet volledig 
bepaalt. 
Als we in navolging van Bergson elan als algemene stuwende kracht - in 
de betekenis van geheugen en synoniem met scheppende durée - opvatten, 
dan begrijpen we hoe dit scheppende elan verschilt van de herhaling die 
de materie kenmerkt. Hyppolite (1949, p. 388) wijst in dit verband op een 
fundamenteel citaat in MM:
Maar een wezen dat zich min of meer vrij ontwikkelt, schept op 
ieder moment iets nieuws: het is dus tevergeefs dat we zouden pro-
beren uit zijn verleden zijn heden af te lezen als het verleden niet in 
de vorm van een herinnering in hem zou achterblijven.44
44 ‘Mais un être qui évolue plus ou moins librement crée à chaque moment quelque chose 
de nouveau : c’est donc en vain qu’on chercherait à lire son passé dans son présent si le 
passé ne se déposait pas en lui à l’état de souvenir’ (MM:356).
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Hyppolite (1949, p. 388) concludeert dat de scheiding (séparation) van het 
verleden en het heden, van het beschouwende en het feitelijke handelen bij 
Bergson, zowel voortkomt uit de vereisten van de aandacht voor het leven 
(attention à la vie) als uit het scheppende elan dat de durée kenmerkt. Deze 
inspanning van de geest met betrekking tot de tegenstelling tussen verleden 
en heden krijgt pas betekenis door de eenheid van geest als die de span-
ning tussen deze twee momenten verenigt. In de geest bestaat dan zowel 
identiteit (identité) als verschil (différence). In zijn werk Logique et existence uit 
1953 komt Hyppolite (1997, p. 111) op deze onderbreking (interruption) 
van identiteit en verschil terug vanuit een hegeliaans idee van dialectiek als 
negatie van de negatie.45
5.4. Conclusie: discontinuïteit als kwalitatief verschil
Ik eindig dit hoofdstuk met een paar observaties van Hyppolite en Wahl 
die mijn stelling van de discontinuïteit in de ervaring van de durée on-
derbouwen. Het gaat Hyppolite (1949, p. 389) om de tegenstelling tussen 
contemplatie en handeling. Volgens hem heeft Bergson meermaals gezegd 
dat durée integraal en onverbrekelijk is verbonden met het ik. Maar bij 
een eindig wezen als de mens is het moeilijk de schepping van een nieuwe 
toekomst te begrijpen zonder een bepaalde breuk met het verleden te er-
kennen. Daarin schuilt het probleem van de discontinuïteit van een heden 
dat zich splitst.
Het onderscheid dat de mens maakt tussen heden en verleden is deels 
willekeurig omdat hij noodzakelijkerwijs terugblikt (retrospectie) en vooruit-
blikt (prospectie) in een ontspannen beweging richting het verleden en een 
spannende richting de toekomst. Volgens Hyppolite (1949, p. 389) onder-
streept Bergson in een artikel Le souvenir du présent et la fausse reconnnaissance 
gewijd aan het verschijnsel déja vu, dat het verleden als zuiver weten, als re-
flectie, de mens altijd vergezelt als een schaduw van zijn doorleefde heden.46
Bij Bergson is deze contemplatie het omgekeerde van het scheppende 
elan. Zij mondt altijd uit in reflecteren op het hier en nu in plaats van zich 
45 Bergson (EC:735) vindt ideeën over ontkenning en het niets een menselijke illusie. 
Toch is er, aldus Hyppolite (1997, p. 111) wel sprake van negatie bij Bergson. Hyppolite 
ontdekt iets van negatie bij Bergson in een passage uit de Evolution créatrice(EC) waarin 
Bergson (EC:672) de positieve orde ziet als iets wat verschijnt aan de natuurkundige. 
Vanuit de natuurkundige is het positieve een omkering of onderbreking van het ware 
positieve dat hij in psychologische termen moet definieren. We zouden kunnen zeggen 
dat Bergson beweert dat de context of justification zich buiten de positieve wetenschap in 
de psychologie afspeelt.
46 Zie Bergson (ES:897).
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in de toekomst te projecteren. Het is een onderbreking van de aandacht 
voor het leven. Soms herkennen we in het heden ons eigen verleden, maar 
du moment dat we comtemplatief reflecteren, houden we op met handelen 
en schorten we de scheppende durée op. Anders gezegd: er ontstaat discon-
tinuïteit in de ervaring van de durée. We kunnen niet tegelijk beschouwen 
(contempler) en doen. Een pijnlijke geestelijke inspanning die het elan ervan 
niet onderbreekt, begeleidt het discursieve nadenken over creativiteit en 
vernieuwing: er ontstaat op die manier een splitsing of discontinuïteit in de 
durée tussen intuïtie en verstand (Hyppolite 1949, p.389). 
Hyppolite (1949, p. 390) zegt dat het verleden slechts beschouwd kan 
worden. Het vormt volgens hem zelfs de essentie van elke beschouwing. 
Het beschouwen van ons persoonlijk verleden is zonder een beeld (image), 
een zwijgende aangelegenheid. Pas wanneer we het in beelden en in (kunst)
werken proberen om te zetten, is intellectuele inspanning nodig die meer 
uit ons haalt dan we aanvankelijk voor mogelijk hielden.
De tegenstelling tussen reflectie of contemplatie als inspanning en han-
deling (action) is de breuk (séparation) of discontinuïteit die Hyppolite (1949, 
p. 391) in de durée ontdekt. Bij Bergson (ES:831) bestaat er verwarring die 
continuïteit onderbreekt en zelfs tot een crisis kan leiden. De dommelende 
herder van Bergson schort, naar ik meen, door te dommelen zijn hande-
len en denken op, maar zodra hij weer reflexief over de stroom nadenkt, 
verstandelijk zaken in de stroom benoemt of ingrijpen overweegt, is de 
discontinuïteit in de ervaring van de durée een feit. 
De stroom als materie is zoals ik heb betoogd slechts herhaling van het-
zelfde, maar het denken of de contemplatie onderbreekt en maakt verschil 
tussen verleden en heden. Het bewustzijn als durée beweegt zich tussen 
eenheid als identiteit en continue veelvoudigheid van bewustzijnstoestan-
den. Durée als tijdstroom splitst zich zoals in een vork in de weg of in een 
crisis. Dat verschil, differentie of gespletenheid, wordt uitgedrukt met ‘het 
ongelukkige bewustzijn’ van Wahl (1929). 
Wahl (1969, p. 11), vraagt zich af of we, wanneer we de passages over het 
getal weglaten, de filosofie van Bergson als discontinu kunnen opvatten. In 
één opzicht zou dit volgens mij kunnen: het is een filosofie van nouveautés. 
Iets laat zich niet volledig uit het voorafgaande verklaren. Wahl stelt dat de 
filosofie van Bergson een filosofie van de heterogeniteit is. Hij spreekt liever 
van ‘heterogeniteit’ dan van ‘discontinuïteit’, omdat Bergson als reactie op 
het intellectualisme van Renouvier de laatste term vanaf een bepaald mo-
ment in zijn werk niet meer gebruikt. 
Volgens Bergson is de beweging van de menselijke geest ondeelbaar. 
Daarom kan er geen sprake zijn van discontinuïteit. Maar als de beweging 
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van de geest absoluut continu is, dan is het even waar dat deze zich onder-
scheidt van de voorafgaande beweging, die eveneens continu is. Met Wahl 
(1969, p. 11) stel ik de vraag hoe dat kan. Ik stel hier vast dat er discontinu-
iteit bestaat tussen deze twee continue bewegingen. 
Wahl gelooft niet dat Bergson gevoelig zou zijn voor dergelijke argu-
menten. Volgens Bergson is elk individueel leven een immense melodie 
zonder discontinuïteit. Maar volgens mij zijn zelfs in de melodie van het 
leven of het élan vital discontinuïteiten opgenomen. In die zin is het pro-
bleem geen eendagsvlieg.
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6  Durée, interval en moment als 
discontinuïteit: Bachelard, Jankélévitch en 
Marcel
‘(..):de bergsoniaanse intuïtie die het plafond van de tussenruimte open 
laat barsten door momenten, is zij niet een eerbetoon aan de komende 
improvisatie?’1
VLadimir JankéLéVitcH, phiLosophie preMière
6.1. Inleiding
In twee van zijn werken L’ intuition de l’instant (1931) en La dialectique 
de la durée (1936) gaat Bachelard (1884-1962) in op het duréebegrip van 
Bergson. Beide werken zijn een antibergsoniaans manifest van een denker 
die weliswaar is gevormd door het gedachtegoed van Bergson, maar zich er 
al filosoferend van verwijderde. 
Voor Worms (2008, p. 39) is de breuk van Bachelard met Bergson een 
markeringspunt in de twintigste-eeuwse filosofie in Frankrijk. Zijn stelling 
is dat Bachelard door zijn breuk met Bergson te benadrukken, iets essen-
tieels van zijn eigen opvattingen onthult, maar dat dit tegelijk samenhangt 
met een veel breder schisma in de Franse filosofie rond het jaar 1900. Een 
schisma dat doorloopt tot na de Tweede Wereldoorlog. Het heeft te maken 
met de idee van het niets. De tegenstelling tussen zijn en niets in de he-
geliaanse dialectiek van Wahl en Hyppolite of in de door Jankélévitch bij 
Bergson ontdekte negatieve ideeën, is een openlijke kritiek op het conti-
nuïsme van Bergson (Worms, 2008, p. 45). Na de Tweede Wereldoorlog ver-
oorzaakt deze breuk volgens Worms (2008, p. 41) een verwijdering tussen 
enerzijds de existentialisten Sartre en Merleau-Ponty en anderzijds Wahl en 
Jankélevitch.
Bachelard neemt in deze discussie een aparte positie in. Toch vat hij de 
bergsoniaanse durée ook op als discontinu en dialectisch. Volgens Bachelard 
bestaat tussen ogenblikken (instants) een niets; een niets wat duurt tot het 
volgende ogenblik. Bachelard spreekt van een durée en fractions waarbij de 
1 ‘(..):l’intuition bergsonienne, crevant par instants le plafond de l’intervalle, n’est-elles pas 
elle-même un hommage à l’improvisation prévenante?’ (Jankélévitch, 1954a, p. 222).
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breuken op een hoger niveau weer gelijmd kunnen worden. Deze opvat-
ting strookt niet met het gedachtegoed van Bergson (EC: 728;PM:1304), 
dat uitgaat van continuïteit en waarin het niets een schijnprobleem is.
Volgens Jankélévitch is de tijd een discontinuïteit tussen een ogenblik 
of een bijna-niets en een ‘ik-weet-niet-wat’ als de interval van het zijn. Het 
ogenblik is van een ‘geheel andere orde’ (tout autre ordre). Het is het moment 
suprème in het avontuur en in het artistieke scheppen. Het is de inspiratie 
en de improvisatie in de muziek of de kunst. Het is het gebruikmaken van 
de gunstige gelegenheid, de kairos zoals de oude Grieken dat noemden. 
Jankélévitch noemt het quoddativiteit: het dat behoort tot het ogenblik. Voor 
Jankélévitch (1960b, p. 172) is het bewustzijn van de continue tijd een dis-
continu bewustzijn.
Volgens Bor (1990, p. 17) is Jankélévitch een van de grootste kenners 
van Bergson. Jerphagnon (2008, p. 62), een leerling en commentator van 
Jankélévitch, beweert dat deze in het bergsonisme veel verder gaat dan 
Bergson zelf. In dit hoofdstuk2 ga ik daarom in op zijn filosofie, maar maak 
tevens een uitstapje naar zijn inzichten in de muziek.3 De intellectuele bio-
grafie Henri Bergson, die Jankélévitch (1999f) in 1931 schrijft, is een klassie-
ker die met intellectuele sympathie door Bergson werd ontvangen (Smith, 
1957, p. 315). De biografie volgt het bergsonisme trouw. De verdergaande 
inzichten van Jankélévitch zelf over continuïteit en discontinuïteit komen 
pas in zijn latere werken aan de orde. Ik zal daarom aan die werken de 
meeste aandacht besteden.
Ten slotte bespreek ik in paragraaf 6.4 Gabriël Marcel vanwege zijn 
existentiële interpretatie van de durée, die net als bij Jankélévitch discon-
tinu is. Voor Marcel betekent durée eerder temps vécu: de essentie van de act 
waarmee wij durée in het verdichte heden doorleven. 
6.2. Kritiek op Bergsons epistemologie: Bachelard
Bachelard speelt in de jaren dertig de rol van voorbijganger. Bergson is voor 
hem geen leermeester zoals Brunschvicg, maar tijdgenoot en tegenstan-
der. Bachelard is volgens Polizzi (2008, p. 54) gevormd door het werk van 
Bergson. Zonder Bergson zou Bachelards werk er anders hebben uitgezien. 
Toch leest Bachelard Bergson gekleurd waardoor hij in staat is de funda-
menten van zijn eigen temporele filosofie verder uit te bouwen. Bachelard 
gaat anders te werk dan zijn leerling Ganguilhem die na een heftige breuk 
2 Ik volg hier Smith, C. (1957, oktober). The Philosophy of Vladimir Jankélévitch. 
Philosophy (Cambridge), 32(123), 315-324.
3 Jankélévitch, V. (1983). La musique et l’ineffable. Paris: Éditions de Seuil.
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met zijn leermeester Bergson opnieuw bestudeert. Bachelard verschilt ook 
van Sartre, zijn tegenstander in de volgende generatie. Bachelard sluit, aldus 
Cariou (2008, p. 4), aan bij een Bergson die zowel ontologisch als temporeel 
de tijd als aarzeling beschouwt. Bachelard completeert en voltooit Bergson 
eerder dan dat hij hem verwerpt of bekritiseert. 
Worms (2008, p. 50) gaat nog een stap verder en stelt dat de kritiek van 
Bachelard op Bergson op zijn minst aantoont dat Bergson een dialecticus is 
of, zoals Deleuze het formuleert, de filosoof van het verschil. Er is immers 
bij Bergson sprake van een dualisme op zowel methodologisch als ontolo-
gisch niveau. Moet niet de hele bergsoniaanse filosofie worden gezien als 
resultaat van een omkering, onderbreking, stop, grens, of ogenblik waardoor 
alles verandert? Dus van een discontinuïteit op zich?
Worms (2008, p. 51) betoogt dat discontinuïteit zowel ten goede als ten 
kwade deel uitmaakt van onze menselijke conditie, omdat durée zich moet 
onderbreken, en het goede zich in de vorm van nieuwheid en vreugde 
manifesteert. Discontinuïteit is de prijs die we betalen voor het verschil, de 
dualiteit of de gespletenheid die wij zijn. 
6.2.1. Discontinuïteit, ritme en moment
De filosofie van Bachelard geeft als contrastbeeld een goed inzicht in het 
discontinuïteitsprobleem bij Bergson. L’ intuition de l’instant (1931) en La 
dialectique de la durée (1936) gaan expliciet in op het duréebegrip (Bachelard 
1931;Bachelard 1936). Ze bieden volgens Polizzi (2008, p. 57) in een no-
tendop alle aspecten van Bachelards filosofie van het ogenblik (instant) in 
een open vergelijking met de bergsoniaanse metafysica van de durée.
Bachelard vat in tegenstelling tot Bergson durée of tijd op als discontinu 
en dialectisch (Worms, 2009, p. 343). De bergsoniaanse intuïtie wordt door 
Bachelard al snel naar het ogenblik geleid in plaats van naar de durée en zo-
doende richt hij zijn metafysica veel meer op singulariteit en discontinuïteit 
dan op eenheid en continuïtieit.
Volgens Polizzi (2008, p. 58) zuivert Bergson de intuïtie van de tijd 
door durée van de ruimte te scheiden. Bergson zet in de ED de heterogene 
singulariteit van de durée tegenover homogene continuïteit van de ruimte. 
Bachelard stelt daartegenover een discrete intuïtie van de tijd voor die de 
discontinue ruimte-tijd laat samenvallen met de complexiteit van ritmes. 
Bachelard plaatst deze metafysica van heterogene ritmes tegenover het ho-
mogene model van de stroom (flux) van Bergson, dat temporaliteit defini-
eert door de opeenvolging van kwalitatieve veranderingen die elkaar zon-
der onderscheid doordringen. Bachelard definieert temporaliteit door het 
oorspronkelijke denken in discontinue ogenblikken. Tussen ogenblikken 
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bestaat volgens Bachelard een niets; een niets wat zich oprekt tot het vol-
gende ogenblik. Het is een durée en fractions waarbij de breuken op een ho-
ger niveau weer gelijmd kunnen worden. Deze opvatting staat haaks op het 
gedachtegoed van Bergson, dat uitgaat van continuïteit en waarin het niets 
wordt gezien als schijnprobleem (EC:728;PM:1304). 
Bachelard is op zoek naar de verloren momenten: à recherche des instants 
perdus. Hij gebruikt net als Bergson daarvoor metaforen uit de muziek zoals 
symfonie en melodie, maar voorziet ze van een andere lading (Bachelard, 
1931, p. 49). Als we naar een symfonie luisteren, bemerken we muziekfrases 
die uitdoven, die verzwakken en die worden meegenomen naar het verleden. 
Deze overgang naar het verleden is als tweede-orde-verschijnsel betrekke-
lijk. Het uitdoven van een ritme is immers relatief in verhouding tot een an-
der deel van de partituur van de symfonie die wel voortduurt. Een ritme dat 
onveranderd doorgaat, is een nu dat een dureé heeft (Bachelard, 1931, p. 50). 
Bachelard refereert in de L’intuition de l’instant aan een passage van 
Bergson uit de ED waar hij vier aspecten van de tijd onderscheidt (ED:73):
1. een werkelijke ruimte zonder durée, waar de fenomenen gelijktijdig 
met onze bewustzijnstoestanden verschijnen en verdwijnen;
2. een werkelijke durée met heterogene momenten die elkaar wederzijds 
beïnvloeden;
3. een symbolische representatie van de durée die een illusoire vorm in 
de ruimte als een homogeen middel veronderstelt;
4. een verbindingspunt tussen ruimte en durée uitgedrukt door gelijktij-
digheid, de doorsnede, een intersectie of snijvlak van tijd met ruimte. 
De durée van Bachelard is daarentegen fragmentarisch. De tijdlijn wordt 
opgedeeld in momenten,4 waarbij durée in verleden, heden en toekomst 
uiteenvalt, maar door verandering, begin, schepping, vernieuwing weer 
wordt verenigd. Bergsons werkelijke tijd, de dureé réelle, bestaat bij Bachelard 
slechts als geïsoleerd moment, dat volledig in het actuele heden van de han-
deling aanwezig is. Bachelard spreekt in dit verband zowel van act als action. 
Beide Franse woorden betekenen in het Nederlands daad of handeling, 
maar act heeft temporeel meer de connotatie van ogenblikkelijk, terwijl 
action zich meer in de tijd uitstrekt. Een daad wordt gesteld en een hande-
ling voltrekt zich. 
Durée, gewoonte en vooruitgang (progrès) zijn voor Bachelard tot in-
delingen (groupement) samengebrachte momenten. Dergelijke temporele 
4 Ik vertaal de door Bachelard gebruikte term ‘instant’ in het vervolg door ‘moment’ of 
‘ogenblik’.
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indelingen hebben geen ontologische voorkeursstatus. Alleen het moment 
kwalificeert de tijd waardoor de tijdsdimensies verleden en toekomst tot 
een zuiver niets worden gereduceerd. Aan weerszijden van het moment ziet 
Bachelard (1931, p. 56) ontologisch een absoluut niets. De discontinuïteit 
wordt juist gerealiseerd door dit zogenaamde l’instant isolé dat ons naar de 
discontinuïteit leert kijken. 
Bij Bachelard is het moment een punctuatie in de ruimte, een moment-
opname. Dat is de kern van wat hij zijn epistemologische breuk (rupture) 
noemt. Bergson (IM:1417) stelt daar de volgende redenering tegenover. 
Als de durée een veelvoudigheid (multiplicité) van momenten is, die onder-
ling verbonden zijn door een eenheid die hen als het ware aaneenrijgt, 
zoals kralen aan een koord, dan is hun aantal, hoe kort ook, onbeperkt. 
Momenten kunnen weliswaar heel dicht bij elkaar liggen, maar er zijn al-
tijd (mathematisch) tussen punten weer andere punten mogelijk en dit tot 
in het oneindige. Vanuit deze opvatting van veelvoudigheid zal durée ver-
dwijnen in een (stof)wolk van momenten, waarvan er niet één duurt, juist 
omdat het momentopnames betreft. Deze eenheid duurt evenmin vanuit 
een meer filmisch standpunt gezien, waarbij een eenheid de momenten 
samenbindt, omdat alles wat veranderlijk is duurt, en juist daarom weer op 
rekening komt van die veelvoudigheid aan momenten (IM:1417). 
Bachelard (1931, p. 50) stelt daartegenover dat het muzikale oor de be-
stemming van een melodie hoort: het weet hoe een eenmaal begonnen 
frase zich zal voltooien. Net zoals wij de toekomst van een baan of loop van 
iets kunnen voorzien, zo kunnen wij met ons gehoor ook op het toekom-
stige van een geluid anticiperen. Als we een nummer op een veelbeluisterde 
cd horen en dat nummer is afgelopen dan horen we als het ware al het 
volgende nummer nog voordat het echt begint. Met heel ons wezen, zo 
betoogt Bachelard (1931, p. 51), reiken wij zo naar de directe toekomst; het 
is de spanning waaruit onze actuele durée bestaat. Het is onze intentie die 
de toekomst werkelijk ordent als een perspectief waarin wij onszelf projec-
teren (Guyau, 1890). De toekomst komt niet op ons af, maar wij gaan naar 
de toekomst. In de melodiemetafoor van Bergson ontbreekt dit belangrijke 
aspect van Bachelard. 
Bachelard (1931, p. 59/60) ontkent de reële voortzetting van het ver-
leden al spreekt hij wel van persistance in plaats van survivance du passé. Toch 
beweert hij dat het verleden volledig dood is wanneer het nieuwe ogenblik 
(instant) het bestaande vervangt. Volgens hem staat elk ogenblik op zichzelf 
zoals de monade van Leibniz. De vooraf gevestigde harmonie of orde die 
wordt verondersteld in de kern van de monade, is een werkelijke conti-
nuïteit die zich realiseert door de universele en absolute tijd waaruit de 
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volmaakte eenheid van alle monades voortkomt. Bachelard ontkent de ver-
bondenheid tussen verleden en heden.
6.2.2. Geboorte als discontinuïteit en gewoonte als herhaling
In de optiek van Bachelard (1931, p. 61) is het verleden in het zijn of 
de substantie aanwezig. Het laat bijvoorbeeld via kiemen en zaden sporen 
achter. Bij een kiem lijkt de toekomst materieel voorbereid: vergelijkbaar 
met de manier waarop een hersencel een herinnering bewaart.5 In die zin 
zijn de hersenen een vat vol motorische schema’s waarmee we begrijpen 
dat de gewoonte een mechanisme is waardoor vroegere inspanning (effort) 
beschikbaar komt aan het huidige bestaan. Het probleem bij Bachelard is 
dat hij soms gewoonte neerzet als iets materieels en dan weer als een soort 
onbepaald bewustzijn:
De gewoonte zal dus de materie van het zijn differentiëren op het 
punt waar het de verbondenheid tussen verleden en toekomst or-
ganiseert. Wat is eigenlijk de krachtterm die deze hele realistische 
psychologie verklaart?6
Bachelard vat zijn punt kernachtig samen met een uitspraak van Koyré7 
waar deze de krachtterm in letterlijke zin benoemt:
De idee van de kiem is inderdaad een mysterie.8
In de dertiger jaren van de vorige eeuw is de kiem nog een mysterie. 
Enerzijds is hij in het heden aanwezig als een materieel product van het 
verleden, bijvoorbeeld als product van een kruising, en anderzijds als een 
verwachting voor de toekomst in de vorm van een bepaald exemplaar van 
een soort. De kiem is, maar wordt ook. Met andere woorden: hij verbindt 
verleden en toekomst, maar draagt ook een bepaald verleden met zich mee. 
5 Het is duidelijk dat deze opvatting niet meer in overeenstemming is met onze moderne 
neurologische inzichten.
6 ‘L’habitude différenciera donc la matière de l’être au point d’organiser la solidarité du 
passé et de l’avenir. Au fond, quel est le mot-force qui éclaire toute cette psychologie 
realiste?’ (Bachelard, 1931, p. 61).
7 Koyré, A. (1979/2013). La philosophie de Jacob Boehme. Paris: Librairie Philosophique J. 
Vrin. p.131.
8 ‘L’idée du germe est en effet un mysterium’ (Bachelard, 1931, p. 62; Koyré, 1979, p. 
131).
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Aan de kiemcel zit een bij uitstek temporeel gegeven vast net zoals aan het 
élan vital van Bergson. 
Eigenlijk betekent dit de weerlegging van Bachelards (1931, p. 63) 
standpunt dat er geen verbondenheid tussen verleden, heden en toekomst 
bestaat. De kiem is immers zowel materie die evolueert, als de kracht die 
hem doet evolueren: hij werkt uit zich zelf. Het is een causa sui: hij bevat 
zijn eigen oorzaak. De kringloop van het leven leidt in termen van de line-
aire logica van oorzaak en gevolg tot een vicieuze cirkel. De reden daarvan 
is, aldus Bachelard (1931, p. 63), dat hier twee verschillende definities van 
substantie, als zijn en als worden, worden verenigd net als het werkelijke 
moment en de gedachte durée, het concrete en het geconstrueerde, en het 
concrete en het abstracte. 
Aan het begin van de jaren dertig van de vorige eeuw is over het ont-
staan van het leven en het doorgeven van erfelijke eigenschappen nog wei-
nig bekend. Bachelard (1931, p. 66) wijst op verschillende evolutionisten die 
steeds andere termen gebruiken voor kiem, namelijk kern, Neagli-micelles, 
Darwin-gemmules, De Vries-pangènes (daaruit is het begrip genen ont-
staan) of het Weissmann-plasma. Toch stelt Bachelard (1931, p. 67) de kiem-
cel als drager van de erfelijkheid voor als continuïteit. Discontinuïteit wordt 
volgens Bachelard (1931, p. 67) veroorzaakt door de geboorte, waarbij op-
eens het nieuwe tevoorschijn komt. 
***
Zonder een bepaald normatief of esthetisch uitgangspunt begrijpen we vol-
gens Bachelard (1931, p. 63) niet goed de werking van het actuele moment 
op toekomstige momenten en de inwerking van duizenden gebeurtenissen 
uit het verleden waarmee de materie is geladen om de verdwenen tijd te 
actualiseren. Bachelard (1931, p. 63) onderscheidt twee kampen naar aanlei-
ding van de vraag hoe een gewoonte, regel of vorm zonder een normatief 
of esthetisch uitgangspunt kan beklijven. Bergson behoort tot het kamp 
van degenen die de durée als continuïteit zien. Bachelard doelt uiteraard 
op zichzelf als hij het over het andere kamp heeft dat het accent op discon-
tinuïteit legt. De voorstanders van durée laten niet na temporele invloe-
den aan te geven. Zij worden getroffen door de nieuwheid van vruchtbare 
momenten die aan de gewoonte zijn souplesse en effectiviteit geeft. Hun 
uitgangspunt is dat van durée als continuïteit een langzame werking uitgaat 
en dat de kiem latent het gunstige ogenblik afwacht om tot bloei te komen, 
zowel door te duren als door herhaling wordt een gewoonte bekrachtigd 
(Bachelard, 1931, p. 64).
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De term gewoonte (habitude) die we ook bij Bergson (ED:142) tegen-
komen, lijkt hier niet op zijn plaats omdat zij een bewuste ontwikkeling 
suggereert. Zij past echter omdat Bachelard het ontologische en psychische 
steeds vermengt. Volgens Bachelard (1931, p. 64) is door de ‘inzet’ de functie 
en werking van gewoonte te verklaren. ‘Inzet’ moet worden opgevat als de 
inzet van een strijkstok op een viool. De gewoonte kan overigens slechts 
die energie benutten die zich volgens een bepaald ritme aandient. Energie 
is bij Bachelard (1931, p. 64) één groot geheugen: zij is slechts effectief 
bruikbaar als geheugen van een ritme. In het geheugen werken9 twee te-
gengestelde krachten op elkaar in: die van de nieuwheid en die van de rou-
tine. Ook hier zien we de vermenging van het psychische en het materiële.
Bergson (EC:498) stelt dat de gewoonte in het individu gebeiteld staat. 
Bachelard (1931, p. 67) is het daar niet mee eens omdat hij de gewoonte ziet 
als een thema van de discontinue tijd, of in de terminologie van de meet-
kunde geformuleerd: de gewoonte is aan het bestaan omschreven (exinscrite 
à l’être).
Het individu is uitdrukking, niet van een constante oorzaak maar van 
een naast elkaar plaatsen van herinneringen die onophoudelijk be-
paald worden door de materie en waarvan de verbinding zelf slechts 
een gewoonte is die alle andere overlapt. Het bestaan is niet meer 
dan een vreemde plek voor herinneringen; en we zouden bijna kun-
nen zeggen dat de permanentie waarmee het denkt begiftigd te zijn 
slechts de uitdrukking is van de gewoonte aan zichzelf.10
Het individu is zo complex omdat het veel handelingen tegelijk doet; het 
hervindt zichzelf in de mate waarin gelijktijdige handelingen steeds op-
nieuw beginnen. We zouden met Bachelard (1931, p. 68) kunnen zeggen 
dat het geheel van kwaliteiten van het individu en zijn ontwikkeling over-
eenkomen met een harmonie van temporele ritmes. Door het ritme be-
grijpen we beter het discontinue van de continuïteit. Het ritme doorbreekt 
de stilte op dezelfde manier waarop het individu de temporele leegte door-
breekt die ogenblikken (instants) van elkaar scheidt. De eenheid van het 
9 Cf. S. Butler (1835-1902) La vie et l’habitude, Franse vertaling verschenen in 1922.
10 ‘L’individu est l’expression, non d’une cause constante mais d’une juxtaposition de sou-
venirs incessants fixés par la matière et dont la ligature n’est elle-même qu’une habitude 
chevauchant toutes les autres. L’être n’est plus qu’un étrange lieu de souvenirs; et on 
pourrait presque dire que la permamence don’t il se croit doué n’est que l’expression de 
l’habitude à lui-même’ (Bachelard, 1931, p. 68).
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individu is niet ontstaan door kwaliteiten en het worden die inherent zijn 
aan de materie; de eenheid van het individu is zowel harmonie als vluchtig. 
Het geheel is fragiel en vrij zoals in een symfonie (Bachelard, 1931, p. 68). 
De eenheid van momenten is een probleem in zoverre dit te maken 
heeft met de identiteit van een individu als persoon. Het bewustzijn verzint 
dingen in de tijd en niet in de ruimte. Indien het bewustzijn slechts bestaat 
uit een opeenvolging van momenten, hoe komt dan uit die fragmentatie de 
eenheid van een individu tevoorschijn? Bachelard (1931, p. 70) stelt dat het 
begrip individu nooit duidelijk gedefinieerd is en dat we nooit van eenheid 
of identiteit van het ik kunnen spreken buiten de synthese om die wordt 
gerealiseerd door het moment. 
Het individu, op welk niveau we het ook opmerken, in de materie, 
in het leven of in het denken, is een totaal van tamelijk variabele 
gewoontes die niet geïnventariseerd zijn.11
Bachelard (1931, p. 71) keert terug naar zijn muzikale metafoor; hij noemt 
het individu een integraal geheel van ritmes, dat hoe langer hoe minder 
vatbaar is voor een substantiële of materiële interpretatie en meer denkver-
mogen wordt. In muziektermen kunnen we de volgende vragen stellen. Wat 
geeft de harmonie van het denkvermogen haar tempo? Is het de melodie 
of de uitvoering? Komt het meest melodieuze deel van de partituur evolu-
tiekracht toe? Kortom, zo vat Bachelard (Bachelard, 1931, p. 71) samen: het 
is het denken dat het individu leidt. Ieder individueel en complex wezen 
heeft durée in zoverre het een bewustzijn en een wil heeft, waarmee het 
zijn lagere driften efficiënt tot een gewoonte harmoniseert. De gewoonte 
zou pas een finalistisch aspect krijgen als het individu in de toekomst een 
aansporing zou zien voor die harmonisering. Dat ziet Bachelard echter als 
een systemische fout. Bij hem is er eerder sprake van voorkeursrichting dan 
van finalisme.
In feite moet steeds het discontinue aspect van het moment (instant) 
benadrukt worden. Dit punt onderschrijft Bachelard (1931, p. 72) met een 
citaat van Bergson: 
In werkelijkheid is er geen uniek ritme van de durée; we kunnen ons 
heel goed verschillende ritmes voorstellen die langzamer of sneller 
11 ‘L’individu, à quelque niveau qu’on le saisisse, dans la matière, dans la vie ou dans la 
pensée, est une somme assez variable d’habitudes non recensées’ (Bachelard, 1931, p. 
70).
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   219 05-09-14   09:45
220
Durée, interval en moment als discontinuïteit: Bachelard, Jankélévitch en Marcel
de spanning of ontspanning van de bewustzijnen zouden meten en 
daardoor hun respectievelijke plaatsen in de reeks van zijnden zou-
den bepalen.12
Toch vindt Bachelard (1931, p. 73) zijn eigen terminologie preciezer omdat 
zij de werkelijkheid meer recht doet. Volgens hem wordt de werkelijkheid 
bepaald door het moment (instant): het zijn gegroepeerde momenten die 
het natuurlijke temporele ritme vormen. Voor Bergson is het moment niet 
meer dan een abstractie waarbij intervallen van ongelijke elasticiteit tot 
metaforische ritmes worden gecombineerd zoals in een melodie. 
Volgens Bachelard (1931, p. 73) geeft ons bewustzijn regelmatigheid aan 
het stramien van ogenblikken om de indruk van continuïteit aan het zijn en 
aan de snelheid van het worden te wekken. Door dit rationele plan van ons 
bewustzijn ontdekken wij de fundamentele temporele samenhang van ons 
bestaan. Het geheel van onze gewoontes stelt ons bovendien in staat met de 
veelvoudigheid van onze eigenschappen om te gaan; in onszelf vinden wij 
pas een substantiële kern als die door het actuele ogenblik is aangeleverd. 
De gewoonte is dan een handelingsperspectief waarmee we onze doelein-
den voor de toekomst zeker stellen (Bachelard,1931, p. 74).
Om de gewoonte als fenomeen nog scherper te krijgen maakt Bachelard 
(1931, p. 79) zich los van de metafysica van de voortgang (progrès). Hij ge-
bruikt daarvoor twee concepten namelijk herhaling en begin, die Deleuze 
later tot centrale begrippen van zijn differentiefilosofie zal maken. De ge-
woonte is de wil om te beginnen zichzelf te herhalen. De gewoonte moet 
dus niet worden beschouwd als een mechanisme dat ontdaan is van elke 
nieuwheid zoals de routine. Wat individuen doet voortbestaan zijn volgens 
Bachelard (1931, p. 80) niet zozeer de noodzakelijke omstandigheden als 
wel de voldoende voorwaarden. Een voldoende hoeveelheid nieuwheid is 
nodig om het individu te prikkelen. 
Voortgang is in zekere zin continuïteit, maar Bachelard (1931, p. 81) 
verwijst ook naar het begrip eeuwige terugkeer van Nietzsche. Voortgang 
vertegenwoordigt moedige continuïteit in de discontinuïteit van de pogin-
gen; de continuïteit van het ideaal staat tegenover de realistische breuk in 
het licht van de feiten. Steeds als Bergson van continuïteit spreekt die zich 
voortzet, zoals bij de continuïteit van ons innerlijke leven of de continuïteit 
12 ‘En réalité, il n’y a pas un rythme unique de la durée ; on peut imaginer bien des ry-
thmes différents, qui, plus lents ou plus rapides, mesureraient le degré de tension ou de 
relâchement des consciences, et, par là, fixeraient leurs places respectives dans la série 
des êtres’ (MM:342).
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van een wilsbeweging, kunnen we dat volgens Bachelard (1931, p. 81) her-
formuleren door te zeggen dat het om een discontinue vorm gaat die zich 
opnieuw reconstrueert. 
6.2.3. Handelen en discontinuïteit
Bachelard (1936, p. 26) stelt dat ons denken zowel virtueel als reëel op 
handelingen anticipeert die hun climax vinden in het beslissingsmoment. 
Het laten samenvallen van een handeling in een beslissend moment is zo-
wel de eenheid als het absolute van die handeling. Daarom hangt er boven 
de doorleefde tijd (temps vécu) een gedachte tijd (temps pensé) die Bachelard 
(1936, p. 27) als vluchtig, onderbroken en herhaling ziet. Het schema van de 
temporele analyse van een complexe handeling is noodzakelijk discontinu 
(Bachelard, 1936, p. 29). 
In La dialectique de la durée stelt Bachelard (1936, p. 10) dat in het bergso-
nisme de geest zich achter de stroom verschijnselen verbergt; hij is nooit 
echt aanwezig in zijn eigen vloeibaarheid. Dat komt hem merkwaardig 
voor omdat het bergsonisme juist de filosofie van de beweeglijkheid is. Bij 
Bergson is het actuele moment steeds een element van het verleden. De 
continuïteit van de denkende substantie is de continuïteit van de temporele 
substantie. We handelen of we denken; we zijn ding of filosoof. En zelfs met 
deze tegenspraak zijn we continu (Bachelard, 1936, p. 12).
Voor Bachelard (1936, p. 16) is de continuïteit van de durée niet een 
onmiddellijk gegeven, maar juist een probleem. Hij probeert een discon-
tinu bergsonisme te ontwikkelen dat meer vloeibaarheid, meer getal, meer 
precisie tussen denken en kwantiteit bewerkstelligt. Volgens Bachelard staan 
het zijn en het niets als een perfecte correlatie tegenover elkaar: de een is 
niet duidelijk zonder de ander.
Tot deze conclusie komt Bachelard door een analyse van de bergso-
niaanse filosofische intuïtie als een lang aangehouden contemplatie. Deze 
contemplatie staat niet ver af van een discursieve methode, zoals de dia-
lectiek tussen het zijn en het niets in een denkproces van verwerpen en 
bewijzen. Wanneer Bergson, aldus Bachelard (1936, p. 21), twee uitspraken 
vergelijkt: deze tafel is wit en deze tafel is niet wit, dan kent hij aan de eerste 
uitspraak een bepaalde en aan de tweede een onbepaalde werkelijkheids-
waarde toe. De tweede uitspraak heeft dan geen werkelijkheidswaarde, maar 
is slechts nominaal of polemisch. 
Voor Bachelard hebben ontkennende uitspraken juist beslissende waarde. 
Het gaat er niet om te herhalen dat de tafel wit is, maar te ontdekken of te 
doen ontdekken dát de tafel wit is, aldus Bachelard (1936, p. 21). Hij hecht 
meer waarde aan de negatieve en actuele waarde van hypothetische kennis. 
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Alle kennis is op het moment van ontstaan polemisch: we moeten eerst 
weerleggen om vervolgens te kunnen bewijzen. De weerlegging is soms 
compleet, aldus Bachelard (1936, p. 24), om plaats te maken voor nieuwe 
kennis, die nooit af is. De wetenschapper heeft in dit opzicht een continue 
kritische houding nodig waarmee hij de effectieve discontinuïteit van de 
wetenschap op gang kan houden. 
***
Bergson ontkent in tegenstelling tot Bachelard de idee van het niets: een 
melodie kent bij Bergson geen stilte, geen onderbreking. Bachelard (1936, 
p. 129) is van oordeel dat ervan een leeg en blanco beeld van de durée 
als opeenvolging naar een werkelijke doorleefde, gezongen, en liefderijke 
durée overgegaan kan worden. In zoverre is het leven slechts dromerij (rê-
verie) als Bergson durée ziet als organisatie en solidariteit van opeenvol-
ging, van elkaar wederzijdse doordringende momenten, De geest is dan 
een dommelende herder aan de stroom. Deze dromerij wordt bij Bachelard 
(1936, p. 129) een geestelijke melodie met incidenten.
Rustige durée, evenwichtig leven, meeslepende muziek, zachte drome-
rij, vruchtbaar en helder denken zijn evenzo vele ervaringen die volgens 
Bachelard (1936, p. 130) bergsoniaans bewijzen dat de tijd continu is. Een 
melodie kan worden vergeleken met een levend wezen. Het is een volledig 
gesloten cyclus van metaforen die de taal van de continuïteit vormt. Durée 
is op die manier verwant aan geluk. 
Er is slechts één maar: geen enkele ervaring op zich volstaat. Geen en-
kele temporele ervaring is immers zuiver. Welke beelden van de continuï-
teit we ook onderzoeken, we constateren altijd weer krassen die discontinu 
zijn. Achtereenvolgende noten, aldus Bachelard (1936, p. 131), worden dan 
niet meer gezongen maar blijven de kwalitatieve en kwantitatieve discon-
tinuïteit waarin ze in eerste instantie werden genoteerd. Het terugstromen 
van een indruk van het heden naar het verleden, dat ritme, melodie, poëzie, 
leven en continuïteit verschaft, ontbreekt aanvankelijk. Een lapsus in onze 
aandacht voor de melodie is voldoende om aan die terugstroom (reflux) een 
einde te maken. Gewaarwordingen worden niet automatisch verbonden; 
onze geest verbindt ze. In feite moete we volgens Bachelard (1936, p. 131) 
de continuïteit leren. We horen haar niet direct.
Een melodie heeft durée omdat zij steeds opnieuw begint; zij zingt, 
aldus Bachelard (1936, p. 132), dialectisch een duet met zichzelf, waarbij 
het beginthema steeds weer wordt hernomen en opgenomen. Dit geeft ons 
niet echt durée, maar slechts de illusie ervan. Een melodie is trouweloos 
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omdat ze ontwikkeling belooft, maar ons eigenlijk in een bepaalde toestand 
houdt. Continuïteit behoort niet tot de melodielijn zelf. Het is een gevoel 
dat de melodie haar consistentie geeft. Hieruit volgt dat de muzikale hande-
ling zelf discontinu is (Bachelard 1936, p. 133).
6.3. Tijd als bijna niets: Jankélévitch
Wanneer durée zonder tussenpoos of onderbreking voortduurt, worden 
de opzettelijke acten waarmee we durée overdenken discrete acten die op 
ieder ogenblik op iets anders overgaan en verzanden in lusteloosheid van 
vlakke en verworven volmaaktheid. Tijd is weliswaar continu, maar het be-
wustzijn wordt gekenmerkt door onbewuste pauzes die de vorm van een 
temporele onschuld aannemen. Wat is de rol van deze discontinuïteit in 
de nabijheid van deze acten met verhoogde aandacht? Dat is de vraag die 
Jankélévitch (1960b, p. 172) zich stelt. Het is een interessante vraag die 
verdergaat dan het bergsonisme. 
Is het niet een ‘cinematografische illusie’ in de zin van de L‘Évolution 
créatrice te geloven dat de mens zuiver zal worden door discrete ac-
ten en goede impulsen te vermenigvuldigen? We raden al dat deze 
onmogelijkheid ons een oneindige verplichting oplegt. Want zie 
hier het aanstootgevende punt: het tijdsbewustzijn is een discontinu 
bewustzijn.13
De dommelende herder van Bergson is bij Jankélévitch geen deugd of 
zuiverheid om na te streven. Integendeel: juist in ogenblikken van mo-
rele afwezigheid en onoplettendheid loert het diabolische kwaad. Zelfs 
Descartes14 was zich al bewust van het diabolische van de opschorting van 
het bewustzijn: de kwade genius zou in de leegte van de tussenruimtes (in-
tervalles) op de loer liggen. In die zin vormt Jankélévitch de perfecte schakel 
tussen het gedachtegoed van Bergson en het probleem van de discontinuï-
teit dat ik in deze studie aan de orde stel.
13 ‘N’est-ce pas une “illusion cinématographique” au sens de L’Évolution créatrice de croire 
que l’homme deviendra pur en multipliant les actes discret et les bons mouvements? Déja 
on devine que cette impossibilité nous impose une obligation infinie. Car voici le point 
scabreux: la conscience du temps continu est une conscience discontinu’ (Jankélévitch, 
1960b, p. 172).
14 ‘een bepaalde kwade geest’ (genium aliquem malignum) cf. Descartes, R. (1641 1956). 
Méditations Métaphysiques.
 Paris: Presses universitaire de France Première méditation IX,17-VII, 22, p.33. 
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6.3.1. Tijd als discontinuïteit tussen niets en zijn
Het centrale thema van Jankélévitch is ontevredenheid, waar hij vertroos-
ting en inspriratie tegenover stelt. Hij staat dichtbij Wahl die het ongeluk-
kige bewustzijn van Hegel met existentiële ervaringscategorieën invult (zie 
paragraaf 5.1). De mens is zich niet volledig van zichzelf bewust en werkt 
zichzelf daarom tegen. Zelfbewustzijn is het begin van deling, onthechting 
of verdubbeling. Het is de breuk of fissure15 van de mens als geheel door het 
zelfbewustzijn (Smith, 1957, p. 315).
In het Franse woord conscience dat zowel bewustzijn als geweten bete-
kent, zit die dubbelheid al opgesloten.16 Bij geweten is sprake van spijt en 
pijn. De mens is in het begin van zijn bestaan nog onschuldig, maar door 
het zelfbewustzijn komt de eerste fissure, de eerste schaamte en het slechte 
geweten.17 Deze bijzondere vorm van onthechting (détachement) zorgt voor 
op die onthechting zelf gerichte vijandige gevoelsimpulsen. Dit noemt 
Jankélévitch halfbewustzijn (demi-conscience). 
Tijd is de dwangmatige factor in het halfbewustzijn. Bewustzijn is pijn 
en ontevredenheid. Het stelt alles ter discussie en vraagt zich af of we ge-
lukkig of ontevreden zijn. Jankélévitch ziet tevredenheid als een kwets-
baarheid (Smith 1957, p. 316). Zij veroorzaakt een gevoel van onzekerheid 
dat verband houdt met tijd. Plezier en geluk zijn kortstondig en daarom 
vatbaar voor pijn en verlies. Het worden (le devenir) als toekomst vernietigt 
het plezier en vanuit het verleden doemt spijt en berouw op. Bewustzijn is 
zodoende altijd tijdsbewustzijn; kennis van de uniciteit van opeenvolgende 
en diverse gebeurtenissen en vooral van de onherroepelijkheid en onom-
keerbaarheid ervan. De onomkeerbaarheid alleen al leidt tot spijt: iets niet 
gedaan te hebben.18
Tijd en andere factoren als uitdrukkingen van deling zijn voor 
Jankélévitch vormen of principes van het kwaad. Het worden laat steeds 
iets te wensen over (Smith, 1957, p. 317). We zijn ontevreden omdat de tijd 
dat wat we hadden willen vasthouden laat verdwijnen en vasthoudt aan dat 
wat we ongedaan hadden willen maken. Jankélévitch biedt daarvoor twee 
remedies: conceptualisatie en ironie. De remedie van de conceptualisatie 
komt neer op de vernietiging van onze eigen uniciteit doordat sympathie 
een intellectuele deelname wordt in de gevoelens en het lot van de ander. 
15 Het Franse woord betekent scheur, barst, kloof, spleet.
16 Dédoublement avec soi. 
17 Jankélévitch, V. (1966b). La mauvaise conscience. Paris: Aubier-Montaigne.
18 Een thema dat Jankélévitch in La mauvaise conscience heeft uitgewerkt cf. Smith 1957, 
p.316.
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Het leven wordt draaglijk door de wetenschap dat we het niet alleen hoe-
ven te dragen. Onze semelfacticiteit (onze levens als ongelijk aan ieder ander) 
en onze ipseïteit (onze individualiteit) zijn universeel uniek (Smith, 1957, p. 
317). We vermoeden onze individualiteit in een miljardste van een seconde, 
in het sublieme ogenblik (Périgord, 1974, p. 235).
De ironie zorgt er net als conceptualisatie voor dat we ons lijden aan het 
leven terugbrengen tot zijn werkelijke proporties. Zij doet dit door ont-
hechting en door zich te onttrekken aan de pijnlijke wereld van ruimte-tijd 
om ons heen. We proberen intellectueel, reflexief en bewust de wereld als 
tussenruimte (interval) te transcenderen met de ironie. De ironie, de enigs-
zins melancholieke vrolijkheid, wordt geïnspireerd door de ontdekking van 
pluraliteit.
Jankélévitch beschouwt conceptualisatie en ironie als elementen van de 
rede die behoren tot wat hij interval noemt, de tussenruimte,19 het ogenblik 
20 als de tijd tussen Niets en Zijn. Als we onze gedachten bepalen dan noe-
men we het ogenblik of bijna-niets of bijna-zijn, maar strikt genomen is het 
geen van beide (Smith, 1957, p. 320). Deze filosofie van het bijna (presque) 
kent drie onderdelen: het contingente domein van kennis en waarneming, 
het noodzakelijke domein van wetten, schema’s en essenties, en de nood-
zakelijke waarheden. Deze filosofie zoekt niet het tegendeel van de rede als 
een andere orde, maar naar een tout-autre-ordre die zowel meta-empirisch en 
metalogisch of werkelijk metafysisch is (Smith, 1957, p. 321). Het schep-
pende ogenblik dat zich plotseling voordoet, behoort tot deze andere orde. 
Volgens Jankélévitch schept de mens zichzelf. De kosmische schepping 
die de keten van gebeurtenissen in gang heeft gezet, is niet wezenlijk te 
onderscheiden van het handelen van de vrije mens (Smith, 1957, p. 321). 
Na de schepping is de tijd of de interval van menselijke makelij. De mens 
handelt met onderbrekingen waardoor hij zwak wordt en handelt op speci-
fieke ogenblikken, wanneer hij een wilsbesluit neemt. Ieder ogenblik is op 
menselijke schaal potentieel scheppend. 
Redelijke beslissingen zijn weliswaar de basis voor deugden van de in-
terval die troostend zijn, maar zij inspireren niet. Moed, liefde, liefdadigheid 
en nederigheid zijn in dit opzicht beter dan de intervaldeugden trouw, 
19 Cf. Jankélévitch, V. (1954). Philosophie première. Introduction à une philosophie du “presque”. 
Paris: Presses universitaire de France. Jankélévitch zet in dit werk zijn filosofie van het 
instant en de interval uiteen.
20 Het Franse woord instant vertalen we met het Nederlandse woord ogenblik. Het moment 
is de kortste continuering die mogelijk is; het is een positie of punt in de tijd. Het ogen-
blik is de ontkenning van het punt en het moment. In de tekst maken we daarom een 
duidelijk onderscheid. Hoewel beide betekenissen soms door elkaar worden gebruikt.
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vriendschap, rechtvaardigheid en bescheidenheid. De werkelijke quodidta-
tieve waarden van het ogenblik, moed en liefde, komen uit het niets en 
zijn geen compromis tussen conflicterende krachten (Smith, 1957, p. 321). 
Jankélévitch (1960b, p. 173) geeft op die manier aan continuïteit en discon-
tinuïteit een morele lading:
Wat geldt voor de relatie van de continue tijd met het discontinue 
bewustzijn van deze tijd, geldt des te sterker voor de relatie tussen de 
continue tijd en de de morele waakzaamheid van deze tijd.21
Jankélévitch (1960b, p. 173) bedoelt dat een tevreden bewustzijn indut; 
waakzaamheid is nodig om deze sufheid te bestrijden en vraagt dus zelfop-
offering. Elk uur kunnen we wel aan deze pijnlijke act van zelfopoffering 
denken, maar dat wil niet zeggen dat we eraan beginnen. Zo laten we in 
de tussentijd (interval) een hiaat (lapsus) vallen waarin egoïsme, eigenliefde 
en ijdelheid de mogelijkheid krijgen van gedaante te veranderen en aan de 
aandacht te ontsnappen (Jankélévitch, 1960b, p. 173).
Al pas ik nog zo op mijn aangestoken lamp, mijn waakzaamheid 
kan niet elk seconde, en van ieder ogenblik naar ieder ogenblik at-
tent zijn; wat we ook doen, de slaap overmant de meest wakkere 
bewaker.22
Hier is sprake van dualiteit tussen ogenblik en durée (Périgord, 1974, p. 
245). De moed is de intentie van het hangende ogenblik als raakpunt met 
de naderende toekomst, dat maar een millimeter is verwijderd van het ko-
mende ogenblik. Op deze duizelingwekkende drempel van twee ogenbik-
ken spreekt de wil het akkoord uit met de onmiddellijke beslissing. Alle 
deugden zijn in de ogen van Jankélévitch deugden van de wil en verwant 
aan moed (Périgord, 1974, p. 245). Deugden zijn bij Jankélévitch niet voor 
eens en altijd gegeven, maar vergen steeds een situatie en een beslissing die 
op een kairos ogenblik plotseling moet worden genomen (Périgord, 1974, 
p. 246).
21 ‘Ce qui est vrai du rapport du temps continu avec la conscience discontinue de ce temps, 
est vrai à plus forte raison des rapports entre un temps continu et la surveillance morale 
de ce temps’ (Jankélévitch, 1960b, p. 173).
22 ‘J’ai beau garder ma lampe allumée, ma vigilance ne peut être de toutes les secondes, et 
de chaque instant de chaque seconde; on a beau faire, le sommeil gagne le gardien le 
mieux éveillé’ (Jankélévitch, 1960b, p. 173).
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Volgens Périgord (1974, p. 223) maakt Jankélévitch hier net als Heidegger 
een ontologisch verschil tussen het zijn en het zijnde. Het zijn op zich is 
een mysterie dat zich onthult in het zijnde. Gewoonlijk ziet de mens dit 
verschil niet, maar toch zijn er situaties of toestanden waar de essentie van 
het zijn aan het licht komt. Jankélévitch vindt dat we de filosofie van het 
ding moeten verlaten ten gunste van de filosofie van het doen. Tussen het 
zijn en het niets is er het Doen (Faire) dat zijn noch niet-zijn is. Het zijn is 
voor Jankélévitch dus niet een a priori wereld van gegeven essenties waar-
over we iets kunnen weten of die we kunnen onthullen. Het werkelijke 
zijn komt aan het licht door het plotseling opduiken van het zijn in het 
ogenblik (Périgord, 1974, p. 224).
Het ogenblik als non-tijd is een centrale notie bij Jankélévitch. Het ogen-
blik ligt in het verlengde van de natuur die sprongen maakt door schokken 
en mutaties. Het ogenblik is de doodsangst van Dostojevski, het extreme 
ogenblik van André Gide, het grote begin van Schelling, het ogenblik van 
Kierkegaard en de mutatie bij Bergson (Périgord, 1974, p. 224). Jankélévitch 
ziet het niet als een duizelingwekkende horde die genomen moet wor-
den, maar als een vluchtig opzien waardoor alles gebeurt. Bij Jankélévitch 
(1960b, p. 172) wordt het bewustzijn van de continue tijd zo tot een discon-
tinu bewustzijn. De ervaring van het zijn is een uitvinding, een avontuur 
van het ogenblik. Geen twee ogenblikken zijn gelijk; het ogenblik improvi-
seert altijd (Périgord, 1974, p. 225). 
6.3.2. Verveling, avontuur, angst en ernst als interval en ogenblik in de durée
In zijn boek L’aventure l’ennui le sérieux behandelt Jankélévitch (1963c) de 
beleving van de tijd aan de hand van drie temporele begrippen: avontuur, 
verveling en ernst. 
Het avontuur is op de toekomst gericht, maar tegelijk onzeker. De avon-
tuurlijke mens is binnen-buiten (Jankélévitch, 1963c, p. 16). Het avontuur 
hangt van de mens af als het begint, maar het vervolg hangt niet altijd van 
hem af en het einde nog minder. De toekomst is het gebied van het avon-
tuur: zij is dubbelzinnig omdat zij zowel zeker als onzeker is. Zij is een ik-
weet-niet-wat, een je-ne-sais-pas-quoi, een stroom van telkens herbeginnen 
(Jankélévitch, 1963c, p. 12). 
In het begrip avontuur zit ook de dubbelzinnigheid van spel en ernst, 
die volgens Jankélévitch (1963c, p. 23) sterk naar voren komt in het esthe-
tische en het liefdesavontuur. Het avontuur voorziet het bestaan van span-
ning en fantasie. Het doorbreekt sociale conventies en het alledaagse, vooral 
in virtuele oases zoals de film. De werkelijke temporaliteit is echter niet 
een spel van schaduwen. De mens, zo stelt Jankélévich (1963c, p. 43), die 
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overtuigd is van het worden, beseft via het avontuur ten diepste de onzeker-
heid van het bestaan. Zelfs in het meest geregelde leven wordt hij verrast 
door een avontuurlijke onderbreking van de dagelijkse gang van zaken, 
door het onvoorziene ogenblik (Jankélévitch, 1963c, p. 43).
Het tweede temporele begrip is verveling.23 De vraag is of verveling 
door tijd of temporaliteit is te verklaren. Volgens Jankélévitch (1963c, p. 
116) leggen Minkowski (1971) en Marcel al een relatie tussen verveling 
en het tijdsprobleem. Ook Schopenhauer (1999, p. 460; 2008b) heeft dit 
fenomeen uitgewerkt. De verveling kan zich volgens Jankélévitch (1963c, 
p. 116) voor het bewustzijn alleen in de interval ontwikkelen als de conti-
nuïteit van de tijd. Verveling strekt zich zo uit in de durée. Het is de vage 
vrees dat er iets gaat gebeuren, maar wat zich niet materialiseert; het blijft 
hangen in het gewone van ons dagelijks leven (Jankélévitch, 1963c, p. 118). 
De verveling ontstaat door de steeds groter wordende discrepanties tus-
sen de biologische tijd, het adagio van het ouder worden en het gehaaste en 
bedrijvige allegro van onze dagelijkse dagindeling. Aan de ene kant worden 
we ouder en fysiek slechter en kunnen we minder aan de gehaaste wereld 
deelnemen en aan de andere kant, als we minder deelnemen, worden we 
ons bewust van de eindigheid die we zijn en de oneindigheid van planeten, 
sterren en melkwegen als de ontologische en fundamentele tijd, die er te-
genover staat. De discrepantie tussen deze twee ongelijktijdige tijden zorgt 
voor een gespletenheid. In feite is deze gespletenheid (fissure) verveling. Wij 
kunnen met die twee tijden niet samenvallen noch ons ervan losmaken 
(Jankélévitch, 1963c, p. 121). Door erover na te denken ontstaat verdubbe-
ling van het bewustzijn (dédoublement). 
Het avontuur is het geneesmiddel tegen verveling. Het avontuur ver-
snelt en passioneert het ritme van de toekomstigheid. Het avontuur brengt 
virtuele ogenblikken van gebeurtenissen en nieuwigheden naar boven 
(Jankélévitch, 1963c, p. 47). Toch is het volgens hem te eenvoudig om het 
ogenblik als het avontuurlijke geneesmiddel en het interval van de verve-
ling als het ongeluk te zien. Het avontuur kan immers aanvankelijk tot 
vreugde leiden, maar ook omslaan in angst en tragedie. 
Hier speelt ook wat Jankélévitch (1963c, p. 54) de paradox noemt 
van de onschuldige schuld en de daarmee vergelijkbare zorgeloze angst. 
Want angst en zorg verhouden zich als de onschuldige en de schuldige 
schuld, als de schaamte te zijn en de schaamte iets gedaan te hebben, als de 
23 Zie ook mijn artikel over verveling, Marsman, N. (2008b). De verveling is de bron van 
alle sociale verkeer. Een kort exposé over De wereld als wil en voorstelling van Arthur 
Schopenhauer. Het Vrije Woord (Antwerpen), 53(4), 39-41.
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verantwoordelijkheid die vooruitloopt op wat gedaan kan worden en de 
verantwoordelijkheid voor wat is gedaan. Het slechte geweten (mauvaise 
conscience), een centrale notie bij Jankélévich (1963c, p. 54; 1966b-d), speelt 
hierbij een rol.
***
De angst is de vrees van de mens voor het ogenblik. Jankélévitch (1963c, p. 
57) noemt de mens een in het ogenblik levende geest, mens momentanea,24 
die machteloos, maar ook ontwapenend kan zijn. Een thema dat al in de fi-
losofie van Kierkegaard als beslissend moment of Augenblick een existentiële 
lading krijgt (Ward, 2008; Kierkegaard, 1998). Jankélévitch:
De vrees vreest de intervallen die de schakels vormen tussen onze 
belangen, onze ondernemingen, onze handelszaken, de vrees die al-
leen maar pathetisch is, heeft betrekking op wat zich voortzet in de 
durée en een zekere verloop van tijd in beslag neemt en een voor en 
na met zich mee brengt, terwijl de angst betrekking heeft op iets wat 
zonder dichtheid is, inhoud noch interval van durée heeft en in het 
geheel niet duurt.25
De momenten waarin de durée plotseling actueel wordt, zijn niet zo be-
zwerend als het fiat van een beslissing of het laatste moment kort voor de 
dood, maar ze zijn als plotselinge veranderingen wel de drijvende kracht 
van de durée en ze verhinderen het indutten door de traagheid van herha-
lingen (Jankélévitch, 1963c, p. 59). De angst voor het moment is onredelijk, 
want als angst staat deze buiten de ervaring, als métempirique: hij is iets noch 
niets. Het ogenblik is niet Chose omdat het het niets van het interval is, het 
is de nul van elke continuering, de ontkenning van elke concrete, bezielde 
en opeenvolgende compactheid, datgene wat in de geschiedenis niet is na 
te vertellen (Jankélévitch, 1963c, p. 59). Het momentane van het ogenblik 
is in dat opzicht nog onzegbaarder dan de punctualiteit van het punt die 
24 Een term die afkomstig is van Leibniz, maar die in het begin van hoofdstuk 2 van 
Différence et Répétion ook door Deleuze wordt genoemd. Dit levende ogenblik trekken 
we volgens Deleuze samen in een passieve synthese die durée heet.
25 ‘La peur, elle, appréhende l’intervalle selon lequel s’enchaînent nos intérêts, nos entrepri-
ses et nos trafics; la peur simplement pathique désigne ce qui se continue dans la durée et 
occupe un certain laps de temps et comporte un avant et un après, tandis que l’angoisse 
se rapport à ce qui est sans épaisseur ni contenu ni intervalle de durée et ne dure ni peu 
ni prou’ (Jankélévitch, 1963c, p. 57). Zie de vertaling uit Jankélévitch, 1966, p.53.
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tenminst nog een positie in de ruimte aanduidt (Jankélévitch, 1963c, p. 59). 
Het is de discontinuïteit zelf in de beleving van de tijd.
Maar anderzijds, als het ogenblik (instant) niet iets is, dan is het even-
min niet niets omdat het de stroom van het worden door mutatie in stand 
houdt. Verandering vindt niet plaats in het ogenblik, want in wat niet duurt 
is er geen tijd om wat dan ook te doen. Het ogenblik is zelf de mutatie, 
beweging, en omzetting. Het ogenblik is het gebeuren zelf, het zuivere feit 
van het ontstaan (Jankélévitch, 1963c, p. 60). De ogenblikken (instants) kri-
oelen in de massa van de continuering en de continuïteit van het worden 
is slechts mogelijk door de discontinuïteit van het onverwachte gebeu-
ren (Périgord, 1974, p. 234). Kortom dat wat de tijd splitst. Deze oneindig 
kleine tijdsduur die iets noch niets is (presque-rien), is evengoed het zijn van 
het niet-zijn of het niet-zijn van het zijn. Het is een uitdaging voor het 
logische principe van het uitgesloten derde.
Deze breuk of discontinuïteit in het interval, die wij Ogenblik (Instant) 
noemen, geeft aanleiding tot een intuïtie wanneer zij het object is van een 
vermoeden en de angst van een ongerust bewustzijn. Het ogenblik zonder 
continuering is eigenlijk geen psychologische ervaring en de angst ervoor 
is niet echt een gevoel. Het is meer de fobie métempirique voor het Niets 
dan de empirische vrees voor het niets (Périgord, 1974, p. 249). Het is niet 
de begrijpelijke vrees voor iets zoals het oversteken van een plein, maar een 
niet onder woorden te brengen vrees voor iets wat nauwelijks bestaat, voor 
een antiding dat het ogenblik zelf is, een ik-weet-niet-wat, een je-ne-sais-
pas-quoi (Jankélévitch, 1963c, p. 60). De angst is als een hybride tussen zijn 
en niet-zijn en glijdt van empirie naar meta-empirie. Het behoort tot een 
tout-autre-ordre of absolument-autre (Jankélévitch, 1963c, p. 61). 
Voor het empirische interval bestaat er de bescheiden moed de durée te 
verduren: het is niet meer dan geduld. Volgens Jankélévitch (1963c, p. 69) 
worden wij gehard en dat geeft ons de moed het leven als continuering te 
verdragen. Voor het trotseren van het ogenblik hebben we meer moed no-
dig, namelijk de heroïsche moed van leven en dood. In die zin is de mens 
quidditatief omdat hij zich aanpast aan zich herhalende ritmes: hij voorziet, 
hij herinnert zich, handelt, erft en maakt zich tradities en gebruiken ei-
gen. Zo is hij in het interval geïnstalleerd. Bergson, zo betoogt Jankélévitch 
(1963c, p. 70), de filosoof van de durée, maar ook van de discontinuïteit, 
heeft de vreugdevolle gedaanteverwisseling van het ogenblik aan de orde 
gesteld; hij wist echter niets van de angst en ontkende het niets en de dood. 
Dat een tijdsbewustzijn bestaat is op zichzelf een paradox, aldus 
Jankélévitch (1963c, p. 120), want al wordt het onderbroken, dan nog blijft 
de tijd zelf onbewust, terwijl het wel het ritme van het worden volgt. Het 
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bewustzijn van de continue tijd is daarom een discontinu bewustzijn. Ons 
bewustzijn is als differentiefunctie van het zijn ingericht voor veel snellere 
veranderingen dan de fundamentele tijd van het zijn. Die tijd is de voort-
gezette eeuwige herhaling van ons Zijn, zoals in bergerosies, afkoeling van 
planeten, geologische afbraak van continenten, wisseling van seizoenen en 
maanfases. Twee ongelijke ritmes staan tegenover elkaar. De voortslepende 
evolutie, die zeer langzaam en met merkbare overgangen voortschrijdt, en 
een vlug en lenig bewustzijn dat het ongrijpbare ogenblik uit de lucht plukt 
en zich meester maakt van de gelegenheid die zich plotseling voordoet. Een 
soort gelegenheid in de tijd die Jankélévitch aanduidt met kairos (Périgord, 
1974, p. 228).
De hectische discontinuïteit als interval van de durée ziet Jankélévitch 
(1963c, p. 155) in de koorts waarmee de smaak en mode veranderen, de 
kortstondige geestdrift en verrukking, de schoksgewijze veranderingen 
(volte-face), het onsamenhangende der stijlen, de grilligheden van het en vo-
gue zijn. Jankélévitchs betoog is een aanklacht tegen oppervlakkigheid.
Het gaat er niet om de tijd te ‘doden’, zoals men zegt, noch om hem 
bij verrassing te misleiden door te profiteren van een paar schaamte-
volle gelegenheden.26
Volgens Jankélévitch (1963c, p. 155) moet het bewustzijn de tijd niet laat 
passeren, maar het initiatief nemen om van de tijd gebruik te maken en er 
alle rijkdommen van te exploiteren. De tijd moet weer in bezit worden 
genomen. Jankélévitch bekritiseert hier indirect Bergson. Daarbij haalt hij 
diens voorbeeld van het smeltende suikerklontje aan. 
De grootste filosoof ter wereld moet wachten tot de suiker in zijn 
filosofenglas is gesmolten: het ongeduld doet hier niet ter zake. Het 
is de gemakkelijkste zaak van de wereld, - het simpele feit te exis-
teren (want existeren is gemakkelijker dan slapen, eenvoudiger dan 
ademhalen!), die zaak wordt voor ons moeite en werk: passief werk, 
vegetatieve moeite, omdat kortom er slechts een laisser-faire is en 
toch wordt men ouder, helaas! Moeiteloos. De grootste stomkop is 
26 ‘Il ne s’agit pas de “tuer” le temps, comme on dit, ni même de le “tromper”, par surprise 
et en profitant de deux ou trois occassions honteuse’ (Jankélévitch, 1963c, p. 155).
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er toe in staat. Om te bestaan moeten we niet slechts zijn, en het is 
eerder de weigering te zijn die onze verdienste bepaalt.27 28
Deze weigering houdt in dat we de tijd niet zomaar passief laten verglijden. 
Uit de durée moet alles gehaald worden wat erin zit. Juist door het ontbre-
ken van het ogenblik zoeken we ons heil in allerlei onbenullige tijdpasse-
ringen, zoals het lezen van een detectiveroman (Jankélévitch, 1963c, p. 157). 
Het bewustzijn is niet slechts een reflectie die afstand van ons heden 
en onze spontaniteit neemt, maar het is ook een toegespitste intuïtie. Het 
betekent zowel distantie als presentie, dat pas terugblikkend weet of het 
had moeten ophouden om het maximale van het een of ander te bereiken 
(Jankélévitch, 1963c, p. 169). Het grijpt in in de kairos door zich nauwkeurig 
te richten op hét ogenblik dat onherroepelijk voorbij gaat. De semelfacticiteit 
is het ogenblik dat zich nooit zal herhalen. Het is het bij de eerste oogopslag 
profiteren van de uiterst zeldzame gelegenheid. We hebben een fijngevoe-
ligheid en een waakzaam besef nodig van die opportuniteit (Jankélévitch, 
1963c, p. 169). In die zin zijn alle ogenblikken kritieke ogenblikken, plot-
selinge en vluchtige verschijningen (Jankélévitch, 1963c, p. 170). Tegenover 
het vluchtige ogenblik staat het slepende interval. 
***
Deze tegenstelling of dubbelheid zit volgens Jankélévitch (1963c, p. 188) 
ook verborgen in de ernst als temporeel begrip. De ernst kan zowel lach-
wekkend als tragisch zijn. De ernst staat niet tussen het komische of het 
tragische, want dat zou neerkomen op een ruimtelijke situering. Maar net 
27 ‘Le plus grande philosophe du monde doit attendre que le sucre fonde dans son verre 
de philosophe: l’impatience ici est hors de saison. La chose la plus facile au monde, - le 
simple fait d’exister (car exister est plus facile que dormir, plus simple que respirer!), cette 
chose devient pour nous peine et travail: travail passif, peine végétative, puisqu’en somme 
il n’y a qu’à se laisser faire et puisqu’on vieilit, hélas! Sans effort. Le dernier imbécile 
venu en est capable. Pour être il n’y a qu’à être, et c’est plutôt le refus d’être qui mesure 
notre mérite’ (Jankélévitch, 1963c, p. 156).
28 In het eerste hoofdstuk van de Evolution créatrice staat onderstaand citaat waar Jankélévitch 
naar verwijst. ‘Si je veux me préparer un verre d’eau sucrée, j’ai beau faire, je dois at-
tendre que le sucre fonde. Ce petit fait est gros d’enseignements. Car le temps que j’ai 
à attendre n’est plus ce temps mathématique qui s’appliquerait aussi bien le long de 
l’histoire entière du monde matériel, lors même qu’elle serait étalée tout d’un coup dans 
l’espace. Il coïncide avec mon impatience, c’est-à-dire avec une certaine portion de ma 
durée à moi, qui n’est pas allongeable ni rétrécissable à volonté. Ce n’est plus du pensé, 
c’est du vécu’ (EC:502).
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zo als bewustwording is ook het ernstig-nemen een intermitterende ge-
beurtenis, een plotselinge ontdekking die zich voortdoet in de interval die 
als continuering juist de discontinuïteit van een onvoorziene hoogtever-
schil introduceert. Het ernstig-nemen komt plotseling in die continuïteit 
naar voren, opeens problematisch wordend, als een onverwacht gewetens-
bezwaar (scrupule) dat eruit springt (Jankélévitch, 1963c, p. 188). Om dit 
te concretiseren, geeft Jankélévitch vijf voorbeelden waarvan we er één 
noemen.
Door te luisteren naar een mooiprater, naar een praatjesmaker die 
effect heeft met zijn opschepperij, realiseer ik me plotseling dat hij 
niet overdrijft maar dat dit keer zijn mooie woorden en beloften zeer 
ernstig zijn.29
Het dit zich realiseren is een plotselinge gebeurtenis. Iets wat we allang 
wisten, maar waar we het belang niet van inzagen, wordt tot onze schaamte 
pijnlijk duidelijk: de schellen vallen ons van de ogen. Dit realiseren is een 
ontdekking van onvoorziene diepgang; het gaat hier om miskennen en niet 
om niet kennen (Jankélévitch, 1963c, p. 189/190). 
Dit ernstig-nemen kan, vaak achteraf en retrospectief, een nieuw tijd-
perk openen. Het kan tot grote verloocheningen en bekeringen leiden en 
tot een crisis die ons van het abstractieniveau naar de concrete realiteit 
voert. Jankélévitch (1963c, p. 190) geeft het voorbeeld van een man die 
zich op een dag realiseert dat hij veroudert. Het dringt tot hem door dat de 
dood niet iets is voor andere mensen, maar ook voor hemzelf. 
‘Luister niet naar wat ze zeggen, maar kijk naar wat ze doen’ zo stelt 
Jankélévitch (1963c, p. 197), vrij naar Bergson.30 Daden en de taal, die bij 
elkaar horen zijn oprechter omdat ze verantwoordelijkheid met zich mee-
29 ‘Ecoutant un beau parleur, un rhéteur porté aux gasconades, je réalise soudain qu’il 
n’exagère pas, que pour une fois les belles paroles et promesses sont très sérieuses’ 
(Jankélévitch, 1963c, p. 188).
30 Bergson (DS:1000) spreekt hier in Les deux Sources de la morale et la réligion over de ver-
antwoordelijkheid die we hebben in een humane samenleving en als een fundamentele 
eis voor het sociale verkeer, voor leven en goed van anderen. Om deze fundamentele 
eis te verduidelijken refereert hij aan wat er in oorlogstijd gebeurt. Moord, plundering, 
bedrog, liegen en trouweloosheid worden niet alleen wettelijk geoorloofd, maar ze 
worden ook nog eens geprezen. Bergson vervolgt dan met een citaat uit Macbeth:”Fair 
is foul, and foul is fair”. Maar hoe kom je er nu achter hoe een dergelijke transitie in de 
samenleving zich ontwikkelt? Volgens Bergson (DS:1001) is de beste manier:’(..) il ne 
faut pas trop écouter ce qu’elle [la société] dit, il faut régarder ce qu’ elle fait’.
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brengen, maar ook gevaren opleveren. In die zin gaan ernst en oprecht-
heid hand in hand. De ernstige mens wil geen gegoochel met woorden, 
maar daden. Een oprechte en serieuze wil, zuiver zonder machiavellistische 
bijgedachten, volledig aanwezig in een bewustzijn zonder breuken. Deze 
mens wil alle discontinuïteit, humor en grilligheden uitsluiten (Jankélévitch, 
1963c, p. 208). 
Ernstig is de situatie die niet direct naar voren treedt, maar pas op de 
lange duur, zoals een ernstige ziekte of een (economische) crisis. Het is de 
weg van de eindeloos terugkerende oplossingen, leidend van de ene ramp 
naar de andere, met herstel door een val naar voren of door continue acro-
batiek tot aan de onvermijdelijke discontinue catastrofe van de dood, het 
laatste beslissende en fatale ongeluk. De dood laat zich immers niet meer 
in orde brengen (Jankélévitch, 1963c, p. 216). De dood is een improvisatie 
omdat zij voor iedereen de eerste keer is (Périgord, 1974, p. 248). 
Jankélévitch vervangt dus durée door interval en moment, schepping en 
vrijheid door improvisatie en moed, die zich in een breuk (fissure) of een 
bijna-niet of kairos moment voordoen.
6.3.3. De muziek als kairos
Muziek is voor Jankélévitch een soort betoverde temporaliteit (Périgord, 
1974, p. 22; Jankélévitch, 1983e, p. 122). De mens geeft zich over aan de 
betoverde tijd van de muziek en wordt ongevoelig voor het gewicht van de 
uren en de opeenvolging van minuten. De melodieuze flux van een sym-
fonie brengt ons in extase en in een staat van argeloosheid (Jankélévitch, 
1963c, p. 158). De kunst, en de muziek in het bijzonder, is een vorm van 
improvisatie. Als we de noten van een bepaalde melodie in een andere volg-
orde zetten, noten invoegen of een noot overslaan, dan bestaat die melodie 
niet meer. Het Schone, of de charme van die melodie, is voor de toehoorder 
verdwenen. De auditieve en receptieve gratie bestaat niet meer. Wat over-
blijft is eenvoudig materie, het ruwe geluid (Périgord, 1974, p. 226).
Volgens Jankélévitch beweegt het Schone zich tussen twee initiatieven: 
de improvisatie en de herschepping. Om van de schoonheid van een me-
lodie te kunnen genieten moet de toehoorder als het ware de schepping 
van de componist opnieuw herscheppen of herbeleven. Het is het mysterie 
van de mentale partituur. Het ogenblik waarin de vorm oprijst uit de oor-
spronkelijke chaos en de inconsistentie, de Ungrund (Périgord, 1974, p. 226).
Muziek is een action commençante: de rapsodie een onophoudelijk begin-
nende herneming, die steeds weer herschreven wordt door de improvisa-
tor. Jankélévitch onderscheidt drie improviserende actoren: de schepper, de 
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uitvoerder en de toehoorder. De componist als schepper schept door het 
feit zelf, en faisant par le fait. De inspiratie komt niet van buiten het werk of 
gaat daaraan vooraf. Het Schone is bezig zich te scheppen (Périgord, 1974, 
p. 228). De componist vormt al creërend de interpreet, de toehoorder en 
de uitvoerder. Die vorming gaat via het instrument, het materiaal en de 
invloed van herinneringen. De improvisator vindt ex tempore uit, afhankelijk 
van de gunstige gelegenheid, zonder daarbij verwachtingen te hebben, dus 
belangeloos. De toevallige ontmoeting wordt een gelegenheid. Een on-
dergaande zon is een toevallige omstandigheid die door het oog van de 
kunstenaar tot een gunstige gelegenheid wordt om er een muziekstuk op 
te componeren. Zo is het Schone opgehangen aan een bepaalde stand van 
zaken, aan een specifiek geval, aan een kairos (Périgord, 1974, p. 228). Kairos 
is slechts het Schone dat zich voordoet in de ontmoeting van het genie met 
een gunstige gelegenheid. Het is maar een kort en opportuun ogenblik.
Deze inspiratie kent ook een keerzijde. Ze is afwisselend gratie en onge-
voeligheid, ingeving en terugval, hoogtepunt en ogenblik. Voor één ogen-
blik van gratie en inspiratie bestaat veel stilstand in de wachtkamer van het 
geniale ogenblik. De geïnspireerde raadt meer dan hij weet: hij vermoedt. 
De kairos, de charme, zal eens komen en het geheel verfraaien en nieuw le-
ven inblazen. Het heilig vuur is een kortstondige (instant) vonk die we met 
handschoentjes moeten behandelen (Périgord, 1974, p. 229).
De kunst, de muziek in het bijzonder, doet ons de plaats van het ogen-
blik voelen die van een andere orde is. Wij denken er iets absoluuts mee 
te bereiken zodat de ziel aan zijn eindigheid kan ontsnappen. Een filosofie 
van de muziek is echter een gevaarlijke uitdaging; het Schone een moeilijk 
grijpbare kairos of ogenblikkelijkheid, die we slechts kunnen vermoeden 
(entrevoir) (Périgord, 1974, p. 231). Op de ogenblikkelijkheid van de kairos 
kom ik in paragraaf 8.7 terug.
6.4. Vernietigende tijd: Marcel
Gabriël Marcel (1889-1973) volgde al in het begin van zijn filosofische 
carrière met hartstochtelijke belangstelling de colleges van Bergson (Van 
Sonsbeek, 1966, p. 51). In de jaren dertig correspondeerde hij regelmatig 
met Bergson (Cor2). Marcel zond zijn voormalige leermeester zijn toneel-
stukken, boeken en artikelen. Bergson die in die tijd al op leeftijd was, rea-
geerde complimenteus en was af en toe geroerd. Maar als Marcel Bergson 
zijn tweede Journal Metaphysique Être et avoir opstuurt, reageert Bergson 
met de opmerking: ‘Ik heb uw boek gelezen, het brengt me behoorlijk 
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in verlegenheid, omdat ik er niet in slaag om u in vergelijking met mij te 
plaatsen’.31 
Ik bespreek Marcel32 omdat hij een belangrijk aspect naar voren brengt 
inzake de discontinuïteit in de durée.Volgens Tsukada (1995, p. 25) komen 
Bergson en Marcel met elkaar overeen in de nadruk die zij leggen op de 
onmiddellijke ervaring, een punt dat zij delen met Wahl. Spijt en ongeluk 
als gebeurtenissen die de continuïteit van het bewustzijn doorbreken spelen 
bij Marcel en Jankélévitch een belangrijke rol. Zij maken gebruik van de 
vloeibaarheid van het duréebegrip van Bergson. 
Bergson beschouwt durée als een ondeelbaar geheel zoals een melodie, 
terwijl Marcel durée ziet als de essentie van de ongedeelde act die wij in het 
verdichte heden (présent épais) doorleven. Marcel ontkent de bergsoniaanse 
analyse van het verdichte heden dus niet. Durée is voor Marcel - net als bij 
Jankélévitch - geen vat zonder inhoud. Dat wat ontsnapt aan de opeenvol-
ging en de verbrokkeling van momenten in de durée doorleven wij in onze 
handelingen in de vorm van aandacht, reflectie en spraak. Maar gaat Marcel 
net als Jankélévitch uit van discontinuïteit in de durée? 
Tsukada (1995, p. 162) stelt dat als de melodie als geheel wordt onder-
broken door de claxon van een auto, we toch doorgaan met leven in een 
volle durée. We maken er een andere melodie van dan de melodie die we 
verwachtten, maar het blijft toch een melodie. Bergson ziet een dergelijke 
onderbreking niet als discontinuïteit in het geheel van de durée, maar meer 
als een vorm van onoplettendheid. Marcel wijst daarentegen op concrete 
gevallen die te pijnlijk zijn om ze met bergsoniaanse onoplettendheid of 
verminderde aandacht af te doen. Het is onmogelijk het moment dat een 
geliefd persoon van mij wordt weggerukt als een gevolg van voorbij geluk 
te zien. Of het moment van het ongeluk dat mij invalide maakt zonder 
meer op te nemen in mijn verloren gegane gezondheid. Opeens, zonder dat 
onze aandacht bij machte is er iets aan te doen, valt (tomber) een organisch 
en melodisch geheel in het verleden, maar het valt niet in de vergetelheid 
of het onbewuste, zoals Bergson stelt. En dat maakt het volgens Marcel juist 
zo pijnlijk (Tsukada, 1995, p. 162). 
31 ‘J’ai lu votre livre, il m’embarasse beaucoup parce que je n’arrive pas à vous situer par 
rapport à moi’ (Geciteerd in Tsukada, 1995, p. 24).
32 Ik maak zoveel mogelijk gebruik van de vergelijkende studie L’immédiat chez Bergson 
et Marcel van Tsukada (1995). Voor het bredere overzicht over het werk van Marcel 
heb ik gebruik gemaakt van het proefschrift van Van Sonsbeek Het zijn als mysterie in de 
ervaringen van Gabriel Marcel (Van Sonsbeek, 1966). Alleen als het niet anders kon, heb 
ik primaire teksten van Marcel geraadpleegd.
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Marcel verschilt vooral van Bergson daar waar hij uitgaat van breuken 
(ruptures) of discontinuïteiten in de durée. Hij noemt dit temps destructeur, de 
vernietigende tijd (Tsukada, 1995, p. 161). In die zin lijkt zijn benadering 
op die van Jankélévitch. Bergson heeft volgens Marcel te weinig oog voor 
het feit dat tussen durée en klokkentijd de mens de tijd kan ervaren als een 
tijd van spijt, hoop of angst. Een tijd die onze mysterieuze afhankelijkheid 
toont van een wereld met zijn grillige rijkdom, en die ons vatbaar maakt 
voor de bevrediging van onze wisselende behoeftes. 
Voor Marcel (1967, p. 13) is de mens aan tijd uitgeleverd waarover hij 
niet beschikt. Hij valt ten prooi aan nostalgische gedachten van wat had 
kunnen zijn, maar niet is. Hij wordt meegenomen door een bestaan dat 
onomkeerbaar en niet te repareren is. Er is sprake van verwarring, want de 
tijd kan niet worden tegengehouden en vernietigt zich. Voortdurend wordt 
strijd gevoerd tegen wat wij bij benadering een kracht of een ongevoelig 
element van de tijd noemen, dat wil zeggen tijd waarover wij niet beschik-
ken, waar het beter is te zeggen dat de tijd over ons beschikt. Daarom zou-
den we over kunnen gaan tot een soort van onthaasting (détemporalisation) 
die ons de illusie geeft de genoemde kracht of dat ongevoelige element van 
de tijd als vernietiging waaraan we zijn overgeleverd te beheersen. 
Marcel (1967, p. 12) illustreert die onthaasting of het ontkomen aan ver-
nietiging met het voorbeeld van een gepensioneerde voor wie de familie 
bezigheden moet zoeken. Hij vergelijkt de pensionering met de ontrui-
ming van het eigen huis om naar een ander verblijf zoals een verpleegtehuis 
te gaan. Na de ontruiming lijkt het leven weg uit het lege huis. De vrouw 
van de gepensioneerde probeert het lege bestaan van haar man te vullen 
(meubler l’ existence) door bijvoorbeeld bezigheden voor hem te zoeken zoals 
een paar keer per week bridge of ziekenbezoek. Marcel gebruikt hier het 
woord meubler dat hier zowel ‘inrichten’ als ‘vullen of verrijken’ betekent. 
Het is een ruimtelijk beeld voor tijd dat niet ruimtelijk wordt beleefd. De 
gepensioneerde lijkt op een overlever. Als we hem naar zijn bestaan vragen, 
antwoordt hij: ‘de dagen willen maar niet om, ik verveel me, ik vreet mezelf 
op’. 
Maar wat betekent hier: ‘Ik vreet mezelf op?’ Heeft de gepensioneerde 
teveel tijd om na te denken? Wordt hij voortdurend met zichzelf gecon-
fronteerd? Marcel (1967, p. 13) roept het beeld op van iemand die zich 
nooit heeft verveeld en die terugdenkt aan wat hij in zijn lange leven heeft 
beleefd. Hij vraagt zich af hoe we de tegenstelling tussen beide attitudes 
moeten beoordelen. Iemand neemt deel aan wat Marcel het conscience oeu-
vrante noemt als hij een levendige relatie met zichzelf als een eenheid (unité) 
in de dualiteit onderhoudt. Daartegenover staat het werkeloze bewustzijn 
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(conscience désoeuvrée). In het werkeloze bewustzijn gaat het zich opvreten 
gepaard met een vermoeidheid die gekoppeld is aan het herkauwen van 
steeds dezelfde voorstellingen, gedachten en nutteloze vragen. Waarom heb 
ik toen en toen zo gehandeld als ik gehandeld heb? Met de kennis van nu 
zou ik het anders gedaan hebben. Betrokkene bedient zich van wat Bergson 
(PM:1265) het retrograde aspect van de waarheid noemt.
De tegenstelling tussen beide vormen van bewustzijn oeuvrante (wer-
kende) en désoeuvrée (werkeloze) is volgens Marcel (1967, p. 13) direct van 
belang voor de voorstelling die we van de tijd maken. De bevrediging die 
uitgaat van het conscience oeuvrante is, dat we het gevoel hebben in lijn met de 
tijd te zijn. De term conscience oeuvrante is niet helemaal adequaat, omdat het 
in feite om een activiteit (travail) gaat, waaraan ook het lichaam deelneemt; 
het is een inspanning om de vernietigde tijd te temmen. Bij het conscience 
désoeuvrée is het precies tegenovergesteld, omdat het zich inlaat met nostal-
gische spijt van wat had kunnen zijn. 
Voor Bergson (IM:1420) bestaat een dergelijke discontinuïteit niet. 
Wanneer het verstand zijn natuurlijke gerichtheid volgt, vervangt het be-
weging door stabiliteit en fixeert en deelt het de dingen. Discontinuïteit 
is voor Bergson op die manier schijnbaar en vervangt het continue. Toch 
suggereert hij een deling van de durée vanwege de verzwakking of tekort-
komingen van een teveel gepolariseerde aandacht van ons innerlijke leven 
voor de praktische handeling en de notie van deelbaarheid die er zich in 
voltrekt. De inspanning van de filosofische aandacht zorgt er bij Bergson 
voor dat er geen discontinuïteit tussen de durées van twee handelingen 
bestaat, omdat bij de overgang van de ene naar de andere handeling de 
continuïteit haar in wezen ondersteunt. Discontinuïteit maakt zich van de 
continuïteit los, maar tekent zich er tegelijkertijd tegen af (Tsukada, 1995, 
p. 163). De discontinuïteit in het bewustzijn lijkt daarmee vooral voort te 
komen uit de discontinuïteit van acten en gebeurtenissen.
Bij Marcel en Bergson is er zo sprake van twee verschillende durées. 
Bij Bergson is de durée ondeelbaar (indivisible) en bij Marcel ongedeeld 
(indivisée) (Tsukada, 1995, p. 160). Marcel behoudt de idee van ondeelbaar-
heid van wat Bergson (PM:1365) het verdichte heden (présent épais) noemt, 
de ervaring die wij doorleven. In het geval van het verdichte heden is de 
durée ongedeeld. De ongedeelde durées als verdicht heden ontsnappen aan 
de opeenvolging en de versnippering van momenten in onze doorleefde 
acten. Marcel gaat bovendien net als Bergson uit van een ongedeelde durée 
die veel geconcentreerder is dan die van gewone stervelingen. Die durée is 
het privilege van bovenmenselijke wezens, misschien zelfs van mensen aan 
gene zijde van de dood. Het is de durée als het begin van de eeuwigheid. 
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Op dit punt lijkt er bij Marcel sprake van een terugkeer naar het idealisme 
van Plotinus (zie paragraaf 2.5).
Tsukada (1995, p. 165) wijst er op dat denkers als Bachelard en Marcel 
de bergsoniaanse theorie van de integrale en onbewuste bewaarfunctie van 
de zuivere herinnering (souvenir pur) niet ondersteunen. Bergson (PM:1365) 
stelt dat er geen discontinuïteit tussen het verdichte heden en het verleden 
is, omdat in dat heden het verleden automatisch en onbewust wordt be-
waard. Het onbewuste karakter van de zuivere herinnering garandeert vol-
gens hem de continuïteit van het vie intérieur. Voor Bachelard (zie paragraaf 
6.2) worden alleen die herinneringen opgeslagen die in taal zijn uitgedrukt 
en die het gevolg zijn van instante rationaliseringen. Bachelard komt hier 
volgens Tsukada dichtbij de opvattingen van Marcel omdat ook deze vast-
houdt aan de opvatting dat ons persoonlijke leven wordt gekenmerkt door 
temporele breuken in de vorm van angst, spijt, hoop en dood.
Toch verschilt Marcel volgens Tsukada (1995, p. 165) op twee punten 
van Bachelard. Allereerst zoekt Bachelard de temporele dialectiek tussen 
continuïteit en discontinuïteit zowel in de ervaring van psychische als fysi-
sche verschijnselen. Bij Marcel gaat het uitsluitend om de tragische ervaring 
van een breuk die onderdeel uitmaakt van de menselijke bestemming. Op 
de tweede plaats is Bachelard tegen de veronderstelde ervaring van meer of 
minder geconcentreerde, of hogere of lagere durées, terwijl Marcel daarin 
juist het bewijs ziet van de scheppende activiteit van de mens.
Bij Bergson heeft existentiële angst geen plek zoals bij Marcel en 
Jankélévitch, of het moet gaan om een morele angst als verstoring van het 
sociale en het individuele ik, zoals het berouw in de ziel van een grote 
crimineel.33 Voor Marcel heeft de durée niet de substantie van realiteit zoals 
bij Bergson. De eeuwigheid daarentegen speelt in het denken van beide 
filosofen een hoofdrol. Zij beschouwen de eeuwigheid als een soort gecon-
centreerde durée. Voor Bergson betekent het geheugen geest, scheppende 
tijd of zelfs de eeuwigheid van het leven (PM:1392). Het geheugen maakt 
het bewaren van het verleden in het heden mogelijk. Een heden dat steeds 
weer nieuwe en onvoorziene creatie is. Door het geheugen onderscheidt 
bewustzijn zich van materie. 
Een geheugen dat integraal in het bewustzijn aanwezig is, het verleden 
bewaart, anticipeert op de toekomst als verwachting en aandacht heeft voor 
33 Tussen Marcel en Bergson bestaan ook verschillen op het gebied van de religie, de 
onsterfelijkheid van de ziel, het kwade en het karakter van het mystieke. Ik laat die 
verschillen hier voor wat ze zijn. Bij Bergson ontbreekt nu eenmaal de zin voor het 
tragische.
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het leven als ononderbroken voortgang in de tijd, is er de oorzaak van dat 
wij voortdurend handelen. Maar tegelijkertijd is elke handeling een inbreuk 
op de toekomst: een discontinuïteit (ES:818). Een dergelijk geheugen zou 
volgens Bergson eeuwig kunnen zijn, ofschoon hij erkent dat eeuwigheid 
niet compatibel is met onze durée van alledag; zij leidt ons immers terug 
naar het onbewuste dat wil zeggen naar alles wat niet nodig is voor de 
handeling in de directe toekomst. De door de filosofische intuïtie door-
leefde durée zou geconcentreerde durée zijn die naar eeuwigheid tendeert 
(Tsukada, 1995, p. 177). 
Marcel ondersteunt weliswaar de ontologische functie van het geheugen, 
maar is het oneens met Bergson op het punt van de integrale bewaarfunctie. 
Dit niet alleen omdat hij een andere opvatting heeft over eeuwigheid, maar 
ook omdat een dergelijke bewaarfunctie abstract en niet doorleefd is. Het 
veronderstelt een synchrone verhouding tussen inhoud en vat van twee 
parallelle durées. Voor Bergson zijn deze parallelle durées beide contingent: 
actualisatie en geactualiseerde herinnering. Voor Marcel is de herinnering 
pas interessant op het moment van actualisatie. Voor Marcel geldt: ik ben 
mijn verleden (Tsukada, 1995, p. 179). De onbeweeglijke herinnering van 
Bergson is voor hem een pure abstractie die niet kan duren (Tsukada, 1995, 
p. 180).
De kritiek op en de instemming met het werk van Bergson, zoals 
Tsukada (1995) in zijn vergelijkende studie beschrijft, laat zien dat Marcel 
in de durée van Bergson naast continuïteit ook duidelijk discontinuïteit en 
breuken onderscheidt.
6.5. Slotbeschouwing
In dit hoofdstuk heb ik laten zien hoe de kritiek op het continuïsme van 
Bergson bij Bachelard, Jankélévitch en Marcel zich heeft ontwikkeld in hun 
analyses van durée, herinnering en handeling. Er zijn duidelijke overeen-
komsten, maar ook verschillen. Het gemeenschappelijk kritiekpunt is de rol 
die het niets bij Bergson speelt. De neohegelianen Wahl en Hyppolite delen 
deze kritiek (zie paragraaf 5.2 en 5.3 en paragraaf 7.2). Bergson (PM:1303) 
beschouwt het niets als een schijnprobleem, omdat het discontinuïteit, 
leegte, stilte, tussenruimte (interval), stops, ritmes en onderbreking in een 
als continu veronderstelde durée veroorzaakt. 
Volgens Bergson (PM:1305) is dit schijnprobleem ontstaan omdat den-
kers zoals Kant en Renouvier met hun a-priori-vormen orde willen bren-
gen in de door hen veronderstelde wanorde of het niets. Zij denken dat er 
meer is in een halfleeg gedronken fles dan in een volle. De volle fles bevat 
alleen wijn, terwijl de halflege met wijn en leegte is gevuld. Hun denkfout 
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is dat zij in de geest een heen-en-weer tussen twee ordes veronderstellen, 
namelijk tussen orde en wanorde, terwijl dat in de ogen van Bergson absurd 
is: hoe kan wanorde chronologisch of logisch aan orde voorafgaan?
Bergson stelt daar een absoluut metafysisch en intuïtief standpunt te-
genover. Ik moet mij plotseling in de durée, in de dynamiek van het conti-
nuïsme dat een voortdurend veranderende werkelijkheid veronderstelt van 
onvoorziene nieuwheid verplaatsen: in een élan vital. Bergson spreekt nooit 
over continuïteit zonder meer, maar altijd van een continuïteit van durées 
of een ononderbroken continuïteit van onvoorzienbare nieuwheid of een 
continuïteit van discontinuïteiten. Maar zo introduceert hij volgens mij 
noodzakelijkerwijs een rupture of discontinuïteit. 
Tegelijkertijd doorbreekt het intellectuele nadenken als voorbereiding 
op een vrije handeling de temporele continuïteit in het bewustzijn van 
het subject, wanneer dit zich talig verantwoordt in een sociale omgeving 
(Gouhier, 1989, p. 45). Er is sprake van verruimtelijking of refractie die de 
eenheid in het bewustzijn doorbreekt. In de Introduction a la métaphysique 
van Bergson (IM:1409) mondt deze tegenstelling tussen eenheid van be-
wustzijn en veelvoudigheid van toestanden uit in de paradoxale formule: Le 
moi est une unité multiple. Hij veronderstelt een normatieve beweging naar 
een oppervlakkig ik, waartegenover hij een diepzinnig ik plaatst. 
Deze bergsoniaanse gespletenheid van twee ikken wordt door de Franse 
filosofie na Bergson onder een temporeel teken ingevuld. Jankélévitch stelt 
zijn filosofie van het ogenblik (instant) als discontinuïteit tegenover het 
bergsonisme (Worms, 2008, p. 49). Zowel Jankélévitch als Marcel gaat uit 
van de discontinuïteit in de bergsoniaanse durée voor zover de durée de 
betekenis heeft van doorleefde tijd (temps vécu) als een geheel. Jankélévitch 
beschouwt het bewustzijn van de continue tijd als een discontinu bewust-
zijn. Er is volgens hem in dat bewustzijn dualiteit tussen ogenblik en durée. 
Het ogenblik is een bijna niets, maar ook een gunstige gelegenheid, kairos 
of een avontuur. Daar waar het ogenblik niet is, bestaat een tussenruimte of 
interval dat verveling geeft of angst oproept. Tegelijkertijd gebeurt alles in 
het ogenblik, wat onzeker maakt en kan omslaan in ernst of zorg. Reflectie 
op de tijd leidt tot verdubbeling en besef of berouw dingen niet gedaan te 
hebben. De gelijktijdigheid van tijd als continuïteit en de discontinuïteit 
van het ogenblik hebben iets tragisch en vormen de ingrediënten van de 
permanente crisis waarin we als moderne mensen in verkeren. Het kan een 
knoest worden die de verschuivende continuïteit discontinu doorbreekt.
Volgens Marcel moet de volheid van het zuivere ogenblik telkens in 
zijn nieuwheid worden genoten. Waar dat niet gebeurt of niet mogelijk is, 
verliest het leven zijn betekenis en wordt het vernietigde tijd. Voor Marcel is 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   241 05-09-14   09:45
242
Durée, interval en moment als discontinuïteit: Bachelard, Jankélévitch en Marcel
ervaring in beperkte zin een continuïteit. Het is het kennen van het systeem; 
het is de ervaring waarop de natuurwetenschappen hun onderzoek funde-
ren. Het vormt de voorwaarde voor ervaringsgegevens die een probleem 
opleveren. Elk probleem betekent dat we in de continuïteit van de erva-
ring een breuk zien, die door de geest hersteld moet worden. Tegelijkertijd 
moeten de grenzen van het problematische worden overstegen omdat de 
werkelijkheid een mysterie is en niet kan worden herleid tot alleen oplos-
singen (Van Sonsbeek, 1966, p. 181). Bij Marcel betekent menselijk zijn net 
als bij Bergson wordend en creatief zijn. Het is een temporeel en lichame-
lijk gesitueerd zijn dat zich als vrijheid bevestigt.
Het is evident dat Jankélévitch en Marcel het bergsonisme hebben ver-
werkt in hun eigen existentiële filosofie. De onvoorziene nieuwheid in het 
bestaan en in de gedachten zijn discontinuïteiten in de ervaring van de 
durée zelf. Bewustzijnstoestanden als angst, berouw, spijt, zorg en verveling 
hebben op die manier een temporele werking in het bewustzijn. 
Bachelard neemt ten opzichte van Jankélévitch en Marcel een aparte 
positie in. Cariou (2008, p. 4) beweert dat Bachelard kritiek op Bergson 
levert door een karikatuur van zijn argumenten te maken. Toch komt 
Bachelard vaak met een conclusie die essentiële punten van Bergson lijken 
te rechtvaardigen. Bachelard beweert bijvoorbeeld dat het onmogelijk is de 
complexiteit van het leven te baseren op een veelvoudigheid van durées die 
hetzelfde ritme noch dezelfde opeenvolgende durée heeft, noch dezelfde 
continue kracht. Het lijkt er dus op dat Bergsons stelling over meerdere 
ritmes door Bachelard wordt ondersteund (Cariou, 2008, p. 4). 
Volgens Wahl (1969, p. 99) stelt Bachelard (1931, p. 87) de tijd voor 
zonder gebeurtenissen en plaatst die op gelijke voet met de zuivere durée. 
Dit komt volgens Wahl niet overeen met de bergsoniaanse zuivere durée die 
juist het geheel is van gebeurtenissen in het bewustzijn. Toch legt Bachelard 
de nadruk op gebeurtenissen die zich herhalen zoals gewoonte en ritme, en 
die opnieuw of nieuw beginnen zoals het moment of de geboorte die tot 
een uniek individu en daarmee tot discontinuïteit leidt. Bergson (EC:633) 
stelt daartegenover dat de scheppende durée niet causaal kan worden ver-
klaard uit vooraf bestaande elementen, zoals kiemen. Vanuit dat standpunt 
legt hij de nadruk op scheppingsprocessen in de kunst, moraal, evolutie, 
ofschoon we bij hem geen discontinuïteit vinden in de synthese van de 
scheppingsdaad op het moment dat die zich voltrekt. Bergson (EC:633) 
gokt, aldus Cariou (2008, p. 12), in de EC op een nieuwe discontinuïteit die 
tegenover onware discontinuïteit staat. Breuken zijn bij Bergson anders dan 
bij Bachelard geen lacunes, tussenruimtes of leegten en geen stiltes of niets.
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Vanaf Wahl en Hyppolite loopt via Bachelard, Jankélévitch en Marcel 
een route van het bergsonisme naar de hegeliaanse dialectiek van de nega-
tie, in de vorm van het ongelukkige bewustzijn (conscience malheureux) van 
Wahl, het kwade geweten (conscience mauvaise) van Jankélévitch (1966b-d) 
via de tragische ervaring bij Marcel naar de kwade trouw (mauvaise foi) van 
het existentialime van Sartre.
Ten slotte merk ik op dat Bergson zelf voldoende munitie geeft om 
in zijn continuïteitsbastion gaten te schieten en die beschieting zelf ook 
provoceert. Deze conclusie trok ik al ten aanzien van Bachelard en Wahl 
maar kan ook ten aanzien van Marcel worden getrokken. Ik voeg daaraan 
toe dat ik mij de ononderbroken continuïteit van onvoorziene nieuwheid 
van Bergon moeilijk kan voorstellen. Elke onvoorzienbare nieuwheid heeft 
immers per definitie een breuk (rupture) of discontinuïteit tot gevolg.
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7  Durée als tijdsplitsing, verschil en 
veelvoudigheid
‘Ieder moment van ons leven kent dus twee aspecten: het is actueel en 
virtueel, waarneming enerzijds en herinnering anderzijds. Het splitst 
zich tegelijkertijd zodra het zich voordoet.’ 1
Henri Bergson, L’énerGie spiritueLLe
7.1. Inleiding 
Deleuze (1956b, p. 299) als Bergsons moderne erfgenaam interpreteert 
diens tijdsfilosofie in termen van splitsing en verschil. In dit hoofdstuk on-
derzoek ik wat dit betekent voor mijn discontinuïteitsthese. 
Deleuze haalt twee plaatsen in het werk van Bergson aan om te wijzen 
op de ervaring van discontinuïteit in de durée. In Matière et mémoire beweert 
Bergson (MM:369)2 dat we ons op slag (d’emblée) in het verleden moeten 
verplaatsen. Deleuze (1966, p. 53) noemt dit een kierkegaardiaanse sprong. 
Deze sprong bevreemdt hem omdat Bergson wordt gezien als de filosoof 
van de continuïteit. Waarom dan termen als ‘op slag’ en ‘dadelijk’ gebruiken? 
De tweede passage, die Deleuze vrijwel letterlijk uit de ES overneemt, 
stelt dat de tijd of durée zich splitst in twee symmetrische stralen waarvan 
de één naar het verleden en de ander naar de toekomst gaat. Alleen staat 
er bij Deleuze niet symmetrisch maar ‘dissymmetrisch’. Citeert Deleuze 
hier fout of steekt er meer achter? Ik denk dat de symmetrische splitsing 
in het heden voorwaarde is voor Bergsons durée. Het zuivere heden en 
verleden verschillen voor Bergson (MM:368) immers wezenlijk. De herin-
nering als virtuele voorstelling is geen zwakke vorm van de waarneming als 
actuele voorstelling, maar verschilt er radicaal van. Op hetzelfde moment 
dat het heden actueel is, is het ook virtueel verleden. De vorming van de 
1 ‘Tout moment de notre vie offre donc deux aspects: il est actuel et virtuel, perception 
d’ un côté et souvenir de l’autre.Il se scinde en même temps qu’il se pose’ (ES:917).
2 ‘C’est dans le passé que nous nous plaçons d’emblée. Nous partons d’un « état virtuel », 
que nous conduisons peu à peu, à travers une série de plans de conscience différents, jus-
qu’au terme où il se matérialise dans une perception actuelle, c’est-à-dire jusqu’au point 
où il devient un état présent et agissant, c’est. à-dire enfin jusqu’à ce plan extrême de 
notre conscience où se dessine notre corps. Dans cet état virtuel consiste le souvenir pur’ 
(MM:369).
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herinnering volgt de waarneming nooit achteraf, maar is er gelijktijdig mee. 
De waarneming heeft een gelijktijdige, virtuele dubbelganger in de vorm 
van een herinnering. In die zin zijn de twee stralen toekomst en verleden 
voor Bergson (ES:913) symmetrisch. Het verleden zet zich gelijkvormig 
voort en overleeft in het heden. 
Maakt Deleuze (1985, p. 109) nu een vergissing door toekomst en ver-
leden als dissymmetrisch of asymmetrisch op te vatten of is het nodig voor 
zijn filosofie van het verschil? Het zou kunnen omdat het heden er altijd is, 
terwijl het verleden slechts virtueel en fragmentarisch kan worden opge-
roepen. Vanuit dit verleden gaat het heden naar de toekomst. 
Het verleden is bovendien definitief voorbij en onomkeerbaar als de pijl 
en de richting van de tijd. Het is de passieve synthese of samentrekking van 
de tijd, die volgens Deleuze (1968, p. 97) in essentie asymmetrisch is. Als 
het heden gradueel in het verleden overgaat dan bestaat het heden zowel 
uit actuele en niet-actuele momenten die naast elkaar zijn geplaatst in een 
soort interval of tussenruimte die zichtbaar is in wat Deleuze (1985, p. 109) 
een bewustzijnskristal noemt. 
Dit hoofdstuk deel ik als volgt in. Ik begin met het waarom van de 
sprong naar het verleden in Bergsons Matière et mémoire en verklaar waarom 
die noodzakelijk voortkomt uit het duréebegrip. Vervolgens ga ik dieper in 
op de herinnering als verdubbeling van het heden, de veelvoudigheid die 
we zowel bij Bergson als Deleuze aantreffen en ten slotte eindig ik met het 
deleuziaanse bewustzijnskristal als het tijdsplitsingsmoment pur sang. 
7.2. Herinnering als sprong en verdubbeling
Hoe differentieert het geheugen als brug tussen de continue bewustzijns-
toestanden met zichzelf als verschil? Hoe kan de durée met zichzelf ver-
schillen? Deze vragen zijn volgens Deleuze (1956a, p. 97) terug te voeren 
op Bergsons kritiek op het niets: de ontkenning. Volgens Bergson is er zon-
der het negatieve toch verschil. Dat probeert Bergson met het duréebegrip 
aan te tonen. Er is altijd iets wat duurt, wordt onthouden of opgeslagen. 
Daarom speelt het geheugen bij Bergson een centrale rol.
In een vroeg in zijn carrière verschenen artikel La conception de différence 
chez Bergson betoogt Deleuze (1956a, p. 87) dat Bergson het zijn ontologisch 
ziet als een mengsel van opposities: intelligentie en instinct, lichaam en geest, 
ruimte en durée. Volgens Deleuze beschouwt Bergson zuivere intelligentie 
als tendens. Intelligentie, instinct of ruimte en durée zijn alleen als tendensen 
wezenlijk te onderscheiden. Deleuze stelt dat het differentiëren van een der-
gelijk mengsel niet opnieuw twee tendenties oplevert. Het proces van dif-
ferentiëren is zelf een ding of substantie. Het vindt plaats in iets wat zichzelf 
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differentieert namelijk als zelfbewustzijn. Het levert een bewustzijnsproces 
op dat objecten verbindt met virtuele concepten (Nancy, 1998, p. 119). 
Zelfbewustzijn is de beweging van een virtualiteit die zichzelf actualiseert, 
aldus Deleuze (1956a, p. 94). Het is een proces dat alleen bij de mens hoort. 
Bergson plaatst dit zichzelf differentiërende mechanisme in de tijd. De 
eenvoudigste functie van de geest is de opeenvolgende momenten van de 
durée met de dingen te verbinden (Deleuze 1956b, p. 54). Zo komt de geest 
in contact met materie, wordt hij van materie onderscheiden en begrijpen 
we dat er een oneindig aantal graden bestaan tussen materie en een vol-
ledig ontwikkelde geest. Het onderscheid tussen lichaam en geest, subject 
en object is daarom bij Bergson temporeel en gradueel, maar geen simpel 
gradueel verschil. 
De vraag is hoe een bepaalde vorm van relaties in het geheugen terecht-
komt die al een onbepaalde veelvoudigheid van elementen bevat. Bergsons 
opvatting is dat onze waarneming al doordrongen is van het verleden. In 
het geheugen is een heterogene veelvoudigheid aan elementen aanwezig 
die elkaar en de waarneming in het heden wederzijds doordringen. Volgens 
Deleuze (1991, p. 51) bestaan er twee aspecten waarop durée zich onder-
scheidt van een discontinue reeks discrete momenten. Enerzijds bevat het 
volgende moment altijd, behalve het voorafgaande moment, ook de herin-
nering die dit moment heeft achtergelaten. Anderzijds trekken twee mo-
menten in elkaar samen, omdat het ene nog niet is verdwenen terwijl het 
andere verschijnt.
Het volgende citaat van Bergson uit Matière et mémoire laat zien hoezeer 
Deleuze zich in zijn vroege werk al op Bergson baseert:
Hoe kort men een waarneming inderdaad veronderstelt, zij neemt 
altijd een bepaalde durée in en vereist derhalve een inspanning van 
het geheugen, dat een verscheidenheid aan momenten langer in el-
kaar laat voortduren. (…) Kortom, het geheugen bestaande uit deze 
twee vormen, in zoverre het teruggrijpt in een veld van herinnerin-
gen op basis van directe waarneming en in zoverre het ook een veel-
heid van momenten samentrekt, constitueert de belangrijke inbreng 
van het individuele bewustzijn in de waarneming, de subjectieve 
kant van de kennis van de dingen; als we deze steun om ons begrip 
te verhelderen verwaarlozen, gaan we veel verder dan past op de weg 
die we zijn ingeslagen.3
3 ‘Si courte qu’on suppose une perception en effet, elle occupe toujours une certaine 
durée, et exige par conséquent un effort de la rnémoire, qui prolonge les uns dans les 
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Deleuze (1991, p. 52) onderscheidt twee geheugenvormen die als re-
latietypen de heterogene veelvoudigheid bepalen. Enerzijds contractiege-
heugen (mémoire contraction) dat mentale gebeurtenissen verlengt door mo-
menten als elementen van de veelvoudigheid samen te trekken. Anderzijds 
herinnergeheugen (mémoire souvenir) dat huidige elementen zoals waarne-
mingen met voorbije elementen zoals herinneringen verbindt en zo een 
mentale gebeurtenis continueert. Dit herinnergeheugen valt uiteen in au-
tomatische, motorisch-mechanische en bewuste onafhankelijke herinne-
ringen. Bergson (MM:241) beweert dat onafhankelijk herinneren ontstaat 
wanneer er een kloof of scheur (fissure) is tussen waarneming en handeling.
Om een herinneringsbeeld in het heden te kunnen actualiseren, moeten 
we loskomen uit onze onderdompeling in activiteiten. Een herinnering 
oproepen betekent afstand scheppen en daar is moeite voor nodig om ons 
in directe zin los maken van de act waartoe de waarneming ons dwingt. 
De waarneming duwt ons als het ware naar de toekomst, terwijl we terug 
naar het verleden gaan. We verplaatsen ons met een sprong (saut) in het 
verleden in het algemeen en van daaruit in een bepaald gedeelte ervan alsof 
we zo onze lens scherp willen stellen (MM:288). Onze herinnering blijft 
weliswaar virtueel, maar tegelijkertijd zijn we klaar om de herinnering in 
het actuele heden toe te laten dat daardoor niet meer hetzelfde heden is. 
Die actuele herinnering is daardoor scherper en kleurrijker en komt zo 
in de buurt van waarneming. Toch blijft zij in het verleden geworteld en 
onderscheidt zij zich van het heden. We zouden haar anders niet als herin-
nering opmerken.
Op elk willekeurig moment in het heden is volgens Bergson 
(MM:248/250) het geheel van het geheugen als veelvoudigheid aanwezig. 
Bergson stelt dat de waarneming het beeld verdubbelt en dat het tweede 
beeld in het geheugen wordt geprojecteerd. Dit lijkt op het moderne com-
putermodel van het geheugen. De input wordt eerst in het korte termijn 
geheugen opgeslagen (werkgeheugen) en dan wordt een kopie (verdubbe-
ling) in het lange termijn geheugen (vaste schijf) opgeslagen. Tussen beide 
is wel een gemeenschappelijk kader (cadre commun). In de metafoor van 
het computermodel is dat het besturingssysteem. Deze metafoor gaat niet 
autres une pluralité de rnornents. (…) Bref, la mémoire sous ces deux forrnes, en tant 
qu’elle recouvre d’une nappe de souvenirs un fond de perception immédiate et en tant 
aussi qu’elle contracte une multiplicité de moments, constitue le principal apport de la 
conscience individuelle dans la perception, le cóté subjectif de notre connaissance des 
choses; et en négligeant cet apport pour rendre notre idée plus claire, nous allons nous 
avancer beaucoup plus loin qu’il ne convient sur la voie où nous nous sommes engagés’ 
(MM:184).
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helemaal op, omdat ook de input al gekleurd is door herinneringen uit het 
geheugen. Het is moeilijk te zeggen waar waarneming eindigt en herin-
nering begint. 
Dit verschil tussen herinnering en waarneming is belangrijk omdat het 
geheugen als veelvoudigheid zowel virtueel als differentiërend is. Virtueel 
omdat de delen van het geheugen bestaan uit verdubbelingen van waar-
nemingen, die geprojecteerd, inactief en onbepaald zijn. Differentiërend 
omdat elke herinnering al is wat het is, terwijl geen herinnering dezelfde 
is. Zoals Deleuze (1956b, p. 101) het formuleert: ‘herinneren draagt het 
verschil in de zin dat het verschil in het heden introduceert. Het consti-
tueert ieder volgend moment als iets nieuws’. Daarom stelt Bergson in La 
introduction à la metaphysique dat het bewustzijn dat deze gewaarwording 
begeleidt op geen twee achtereenvolgende momenten met zichzelf gelijk 
is (IM:1398). 
Maar als het geheugen ieder moment verschilt van het volgende, is er 
dan geen sprake van een discrete veelvoudigheid of discontinuïteit, zoals 
Bachelard en Aristoteles beweren? Bergsons (MM:184) antwoord op deze 
vraag ligt besloten in het begrip contractiegeheugen dat een veelvoudig-
heid aan elementen samentrekt, waarbij het ene moment zich in het andere 
voortzet. Samentrekking (contraction) staat hier tegenover scheiding (sépara-
tion). De waarneming die zich van het ene moment in het andere voortzet, 
staat tegenover de discrete waarneming van beelden uit de buitenwereld. In 
dit laatste geval is er sprake van herhaling (répetition). Het contractiegeheu-
gen maakt herhaling onmogelijk omdat de inhoud van het ene moment 
wordt vastgehouden in het volgende. Daarom is er sprake van durée in 
plaats van herhaling. Bergson spreekt zowel van geheugen-herinnering als 
van geheugen-contractie. 
In Matière et mémoire benadrukt Bergson (MM:250) herhaaldelijk dat het 
verleden als verzameling herinneringen virtueel is. Het geheugen vormt 
één circuit met de waarneming, waarbij een herinnering een geheugen-
beeld is, dat zich actualiseert. Actualisering is de bepaling van een deel van 
de onbepaalde veelvoudigheid aan herinneringen in een waarnemings-
beeld. Deleuze vat Bergsons redenering als volgt samen:
Wij zien dus hoe het virtuele het zuivere differentiebegrip wordt en 
wat een dergelijk begrip kan zijn: een dergelijk begrip is het moge-
lijk gelijktijdig aanwezig zijn van graden of nuances. Indien wij, on-
danks de evidente paradox, geheugen deze mogelijke co-existentie 
noemen, moeten wij, met Bergson, zeggen dat het élan vital minder 
onbewust is dan het geheugen en het geheugen minder onbewust 
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dan de durée. (…). De durée is het verschil met zichzelf; het geheu-
gen is de co-existentie van graduele verschillen; het élan vital is de 
differentiatie van het verschil.4
In deze interpretatie wordt durée een differentiërende veelvoudigheid. Het 
samen bestaan van graden van verschil en een onbepaalde veelvoudigheid 
wordt tegelijkertijd samengebracht in het geheugen en geactualiseerd in 
een circuit van herinnering en waarneming (zie de figuren 12 en 13). 
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Figuur 12 Durie/Deleuze. Durie, R. (2000, zomer). Splitting Time, Bergson’s 
Philosophical Legacy. Philosophy Today, 44(2). p.160
4 ‘Nous voyons donc comment le virtuel devient le concept pur de la différence et ce 
qu’un tel concept peut être: un tel concept est la coexistence possible des degrés ou des 
nuances. Si, malgré le paradoxe apparent, nous appelons mémoire cette coexistence pos-
sible, comme le fait Bergson, nous devons dire que l’élan vital est moins profond que la 
mémoire, et la mémoire, moins profonde que la durée. (…) La durée est la différence 
avec soi; la mémoire est la coexistenee des degrés de la différence; l’ élan vital est la dif-
férenciation de la différence’ (Deleuze, 1956a, p. 99).
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Figuur 13 Bergson (2001/1959). Oeuvres, ed. Robinet, A.. Paris: Presses 
Universitaires de France. p.250
In de figuren hierboven wordt het verdubbelde beeld van de waarne-
ming - herinneringsbeeld A dat het object O in het kleinste cirkeltje over-
lapt - actueel dat wil zeggen een object gros d’action possibles en virtueel, 
namelijk als beeld gelijkend op het object maar inactief:
Ons actuele bestaan al naar gelang het zich in de tijd afspeelt, verdub-
belt zich aldus met een virtueel bestaan, met een spiegelbeeld. Ieder 
moment van ons leven kent dus twee aspecten: het is actueel en vir-
tueel, waarneming enerzijds en herinnering anderzijds. Het [bestaan] 
splitst zich in dezelfde tijd dat het zich voordoet. Of liever het bestaat 
uit die splitsing zelf ….(…)5
5 ‘Notre existence actuelle, au fur et à mesure qu’elle se déroule dans le temps, se double 
ainsi d’une existence virtuelle, d’une image en miroir. Tout moment de notre vie offre 
donc deux aspect: il est actuel et virtuel, perception d’ un côté et souvenir de l’autre. Il 
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Elk moment van ons leven bestaat uit deze tijdsplitsing of discontinuïteit. In 
de figuren 12 en 13 hierboven zien we een verschil tussen de interpretatie 
van Durie/Deleuze (2000, p. 160) en Bergson (MM:250). Durie (2000, p. 
162) wijst op Deleuzes (1985, p. 132) opvatting dat het heden het meest 
samengebalde tegenwoordigheidspunt (pointes de présent) van het verleden 
is. Dit punt noemt Hyppolite in navolging van Rimbaud ‘het kostbare punt 
van de wereld’ (zie noot 42, hoofdstuk vijf). Waarneming en herinnering 
moeten als gepunt beeld in het heden bestaan. Het beeld moet tegelijk he-
den en verleden zijn: nog heden en al verleden. 
Als dat niet het geval zou zijn, zou het heden nooit voorbij gaan. De 
tijd zou stil staan zoals bij het ongedifferentieerde, eeuwige heden van 
Aristoteles dat tegelijk ook grens en doorgang is. Tijd bestaat volgens 
Aristoteles (1984a, pp. 218a10-20) niet uit deelnu’s. Het nu is op weg naar 
het verleden of de toekomst en blijft toch eeuwig hetzelfde. Als er verschil 
tussen nu’s zou zijn dan zouden verschillende deelnu’s gelijktijdig moeten 
zijn en dat is niet het geval (zie ook paragraaf 2.4). Volgens Durie (2000, p. 
163) probeert zowel Bergson als Deleuze aan dit aristotelische dilemma te 
ontkomen door durée op te vatten als veelvoudigheid (multiplicité) die ver-
schil maakt door de beweging van verdubbeling en splitsing. 
Deleuze (1985, p. 132) definieert het presentiepunt (O) op basis van 
Augustinus als een tegenwoordigheid van de toekomst, een tegenwoordig-
heid van de tegenwoordigheid en een tegenwoordigheid van het verleden 
die gelijktijdig is en besloten ligt in een gebeurtenis. Augustinus beschouwt 
dit als de aporie van de tijd (zie paragraaf 2.6). Voor Bergson (MM:250) is 
het heden echter geen punt, maar een streep O, waarbij O staat voor een in 
het heden waargenomen object of actie. In beide optieken maakt het he-
den deel uit van toekomst (‘B-‘D) en verleden (A-D). Voor Deleuze (1968, 
p. 105) is het heden het meest samengetrokken niveau van het heden: de 
eerste synthese van de tijd. De opvatting van Deleuze over punten in het 
heden is strijdig met die van Bergson, want hij ziet het heden als een lijn, 
zij het een korte (zie fig. 13). De verklaring voor dit verschil is dat Bergson 
het heden niet alleen ziet als samentrekking (contraction) maar ook als ont-
spanning (détente). 
Durie (2000, p. 161) is het met Bergson eens dat verleden en heden tot 
het zelfde domein behoren, omdat zij deel zijn van dezelfde veelvoudig-
heid. Volgens Deleuze (1956a, p. 97) verschilt de durée met zichzelf en is 
product van twee tegengestelde bepalingen heden en verleden. Dit komt 
se scinde en même temps qu’il se pose. Ou plutôt il consiste dans cette scission même 
…(…)’ (ES:917/918).
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volgens hem omdat Bergson de ontkenning van het ene, het heden, of het 
andere, het verleden, poogt te vermijden en beide virtueel samenbrengt in 
dat wat met zichzelf verschilt namelijk het (zelf)bewustzijn. 
7.3. Veelvoudigheid en verschil
Volgens Deleuze (1966, p. 79; 2012, p. 10) ontleent Bergson het begrip 
veelvoudigheid (multiplicité) aan de Duitse wiskundige Bernhard Riemann 
(1826-1866).6 We kwamen de denkbeelden van deze wiskundige al tegen 
bij Husserl (zie paragraaf 4.3.). Volgens Christaens en de Ronde (2009, p. 
332) is Riemanns begrip van veelvoudigheid of manifold van grote invloed 
geweest op de moderne wis- en natuurkunde. In de euclidische meetkunde 
sinds Plato en in de hyperbolische meetkunde van Lobatschewski werd 
verondersteld dat een rechte lijn oneindig is (Courant & Robbins, 1973, p. 
172). Het parallellenaxioma van Euclides is hierop gebaseerd. Daarom klop-
pen volgens Riemann de a priori begrippen over de aard van de ruimte en 
de berekening van bijzondere ruimtelijke dimensies niet meer. Riemann 
(1873, p. 4) liet daarom in de door hem berekende meetkundige meerdi-
mensionale grootheden of veelvoudigheden het euclidische axioma van de 
oneindige rechte lijn dat gebaseerd is op het ‘ertussenzijn’ los. 
In de euclidische meetkunde wordt de ruimte gedefinieerd door drie 
dimensies. In de newtoniaanse mechanica door drie vectoren: plaats, snel-
heid en tijdstip, die met een assenstelsel x,y,z kunnen worden weergegeven. 
Een toestandsruimte à la Riemann gaat ons voorstellingsvermogen te bo-
ven omdat er zes getallen nodig zijn om de coördinaten van een punt te 
bepalen in een ruimte met zes dimensies (Christiaens & Ronde de, 2009, 
p. 333). Riemannse grootheden bestaan uit rechte lijnen die niet oneindig 
en gesloten zijn, en kennen geen tussenruimtes. Riemann toonde aan dat 
zulke veelvoudigheden (figuur 14 en figuur 15) zonder tegenspraak gecon-
strueerd kunnen worden (Courant & Robbins, 1973, p. 173). 
De vlakken van deze grootheden zijn in verschillende vormen te bui-
gen. Zo is het mogelijk op een continue wijze van de ene naar de andere 
modus te gaan en een discrete veelvoudigheid (Mannigfaltigkeit of manifold) 
te vormen. Noties als grootheid zijn dan alleen mogelijk wanneer er een 
voorafgaande algemenere notie bestaat die deze verschillende modi toestaat. 
Durie (2004, p. 58) betoogt dat Riemann slechts twee soorten veel-
voudigheid onderscheidt: een continue veelvoudigheid, als er een continue 
overgang bestaat van bepalingen van de ene naar de andere veelvoudig-
heid en een discrete veelvoudigheid wanneer een dergelijke overgang niet 
6 In het werk van Bergson zijn daar overigens geen directe aanwijzingen voor te vinden.
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bestaat. In een magnitude als een bepaling van een discrete veelvoudigheid 
zijn de elementen van deze grootte gescheiden of anders gezegd: zij zijn 
discontinu.
Onder veelvoudigheid verstaat Riemann dus een domein aan objecten 
of elementen, dat op zichzelf onbepaald blijft, maar bepaald wordt door 
bewerkingen waaraan het wordt onderworpen. Deze formele bewerkingen 
blijven ten aanzien van de inhoud onbepaald, maar vormen relaties tus-
sen onbepaalde elementen binnen het domein van veelvoudigheid en de 
mogelijke condities waaronder elementen bepaald kunnen worden. Het 
bestaan noch de aard van de elementen van de veelvoudigheid wordt be-
paald door een principe dat de veelvoudigheid transcendeert. Er zijn dus 
geen a priori eigenschappen of axioma’s die aan de ruimte voorafgaan of 
deze grootheden bepalen, zoals in de euclidische meetkunde het geval is 
(Durie, 2004, p. 57). 
Figuur 14 Hyperbolisch punt Courant R, & Robbins H. (1973). Was ist 
Mathematik?. Berlin: Springer Verlag.p.173
Figuur 15 Elliptisch punt Courant R, & Robbins H. (1973). Was ist 
Mathematik?. Berlin: Springer Verlag. p.173
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Volgens Deleuze (1966, p. 31) eigende Bergson zich dit Riemannse 
concept toe met dien verstande dat hij het gebruikte om de werkelijkheid 
als niet-kwantificeerbaar op te vatten. Hij maakt een onderscheid tussen 
discrete en kwantitatieve en continue en kwalitatieve veelvoudigheden. De 
continue veelvoudigheid (multiplicité) als durée bestaat bij Bergson uit een 
diversiteit aan elementen die niet gescheiden kunnen worden omdat ze 
elkaar wederzijds doordringen en daarom niet kunnen worden geteld. Dit 
komt omdat het heterogene en diverse van de bergsoniaanse continue veel-
voudigheid als durée moet worden gezien als autre zonder plusieurs (ED:81).
7.4. Heterogeniteit en discontinuïteit
Met deze wiskundige begrippen van Riemann als achtergrond onder-
zoekt Bergson in de ED de legitimiteit van het meten van intensiteit van 
psychologische toestanden. Bestaan er kwantitatieve verschillen tussen in-
terne bewustzijnstoestanden? Kan een intensiteit opgaan in een meetbare 
grootheid? 
Bergson (ED:10) neemt geluk als voorbeeld van een psychologische 
toestand. In het kader van intensiteit is het niet juist te spreken van meer 
gelukkig dat een minder gelukkig zou omvatten. Het is eerder het beeld 
(image), dat we van geluk hebben dat wordt overschaduwd door duizen-
den waarnemingen en herinneringen. Het is niet een constant beeld, maar 
voortdurend aan verandering onderhevig. Geluk kan niet worden geschei-
den van de waarneming ervan, zodat het kan worden gemeten, omdat het 
dan een radicaal verschil in soort zou zijn, terwijl het geluksgevoel eerder 
kwalitatieve veranderingen oproept. Als we geluk gaan meten is er van ge-
luk geen sprake meer. Ditzelfde principe speelt bij de melodie die teloor 
gaat als we haar in afzonderlijke noten proberen te kwantificeren. We horen 
dan individuele discrete noten, maar geen (organisch) kwalitatief geheel 
meer.
Deze discontinuïteit van de delen van een veelvoudigheid is zichtbaar in 
het potentieel van de delen; die plaatsen we als het ware naast elkaar in de 
ruimte, zodat we ze eventueel kunnen tellen. Juist dit naast elkaar plaatsen 
van discrete delen als punten in de ruimte bij het telproces is discontinu, 
terwijl de begeleidende psychische toestanden bij Bergson continu zijn en 
niet worden onderscheiden omdat anders hun aard verandert. Ze lopen in 
elkaar over en vormen een andersoortige veelvoudigheid, een autre. 
Bergson (ED:51) houdt daarmee vast aan Riemanns onderscheid tussen 
discrete veelvoudigheid als juxtapositie en continue veelvoudigheid als we-
derzijdse doordringing zonder gebruik te maken van een transcendentaal 
principe. De delen op zich blijven onbepaald en worden slechts bepaald 
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door de relaties die ze vormen, zoals in de zelforganisatie van een orga-
nisme. Dit betekent dat onafhankelijk van de ontologische status van de 
delen van de twee soorten veelvoudigheid wordt bepaald door de vraag 
of sprake is van discontinue relaties die telbaar zijn of van continue relaties 
die elkaar wederzijds doordringen. In plaats van een deductieve benadering 
a priori vanuit een transcendentaal metafysisch principe à la Kant onder-
scheidt Bergson (ED:151) immanent twee verschillende veelvoudigheden 
op basis van de bepalende relaties binnen deze veelvoudigheden. 
Als we durée zo als veelvoudigheid en continu opvatten, dan betekent 
dit dat onafhankelijk van de aard van de tijdselementen en onafhankelijk 
van de formele regels die de relaties ervan bepalen, bewustzijnselementen 
gespecificeerd kunnen worden die elkaar wederzijds doordringen en die 
kunnen leiden tot een wezenlijke kwalitatieve verandering. Fell (2012, p. 
114) betoogt dat dit niet klopt omdat de delen of elementen er temporeel 
eerder zijn dan het geheel van de durée dat pas later geschiedenis wordt. 
Deze redenering van Fell staat haaks op Bergsons idee dat het verleden in 
het heden overleeft. Bergson kan immers tijd of durée alleen immanent en 
van binnen uit als kwaliteit begrijpen en wijst daarom iedere tijdsrelatie zo-
als eerder of later af. Fell (2012, p. 169) ontdekt hier een split in duration. Ik 
zou nog verder willen gaan dan Fell. Hier is sprake van een discontinuïteit 
in de ervaring van de durée als veelvoudigheid.
Bergson (ED:66) stelt echter dat we met twee verschillende werkelijk-
heden van doen hebben: heterogeen en homogeen. De ervaring van durée 
als veelvoudigheid is een fundamentele heterogeniteit in tegenstelling tot 
de homogeniteit van de klokkentijd. Bergson neemt daarmee afstand van de 
absolute prioriteit die Riemann aan grootte (magnitude) toeschrijft, waarbij 
discreet en continu als bepalingen van grootte worden opgevat. Maar hand-
haaft Bergson hier toch niet, zoals ook Wahl al constateerde, een a priori 
dualisme tussen discreet en continu ook al beweert hij het tegendeel?
7.5. De psyche als durée die met zichzelf verschilt
Deleuze stoelt zijn filosofie volgens Durie (2000, p. 156) op de heteroge-
niteit van de veelvoudigheid. Bergson noemt die heterogeniteit durée als 
continuïteit van bewustzijnstoestanden. Deleuze situeert de bron van deze 
heterogeniteit van de veelvoudigheid in een concept dat hij ‘oorspronkelijke 
verschil’ noemt. Hij benadert het dualisme veelvoudigheid-heterogeniteit 
op die manier vanuit een tegengesteld standpunt waarbij de wezensver-
schillen tussen discreet homogeen en kwantitatieve veelvoudigheid en con-
tinu heterogeen en kwalitatieve veelvoudigheid wegvallen. Volgens Durie 
(2000, p. 156) wist dit het fundamentele onderscheid dat Bergson in de ED 
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maakt echter niet uit. Als we alle beschrijvingen, definities en kenmerken 
van de durée in het werk van Bergson in ogenschouw nemen, stelt Deleuze 
(1956a, p. 88), dan gaat het niet om het wezenlijke verschil tussen continu 
en discontinu. Het wezensverschil behoort namelijk zelf tot één van beide 
tegenover elkaar staande tendenties. Volgens Deleuze (1956a, p. 88) zegt 
Bergson eigenlijk, dat de durée iets is wat met zichzelf verschilt,7 terwijl 
materie niet van zichzelf verschilt, maar iets is wat zich herhaalt (répète).
Wezensverschillen (différence de nature) staan tegenover graduele ver-
schillen (différence de degré). De eerste kunnen naast elkaar worden geplaatst 
en funderen de telbaarheid van de delen van een discrete veelvoudigheid. 
De continue veelvoudigheid van het psychisch leven wordt gekenmerkt 
door autre, zonder dat er sprake is van getal of plusieurs (Deleuze, 1956a, 
p. 88). Het psychische verschilt van zichzelf. Daarom kan het bewustzijn 
ongelukkig worden. Het wezensverschil tussen deelbare veelvoudigheid en 
gedifferentieerde veelvoudigheid is op zichzelf een product van de laatste 
veelvoudigheid. 
Deleuze (1956a) poogt al in 1956 dit oorspronkelijke verschil te funde-
ren. Vanwege de oorspronkelijkheid kan verschil niet worden gereduceerd 
tot zijn voorlopers in de klassieke aristotelische-platoonse of hegeliaanse 
dialectiek. Het verschil (différence)8 wordt uitgedrukt in verandering, tegen-
spraak en ontkenning (negativiteit). Deleuze gaat het er in zijn interpretatie 
van Bergsons continue veelvoudigheid om, hoe verschil als verschil pro-
ductief kan blijven ten opzichte van zichzelf en ten opzichte van de afge-
leide verschillen die behoren tot de discrete veelvoudigheid zoals identiteit, 
ontkenning en het naast elkaar plaatsen (juxtapositie). 
Durie (2000, p. 157) meent dat deze interpretatie van Deleuze leidt 
tot een radicale nieuwe manier om over de tijd na te denken. Tegenover 
Bergson (ED:67), die de klok als een mengsel (mélange) van durée en ver-
ruimtelijking opvat, staat Deleuze die betoogt dat durée dat is wat van zich-
zelf verschilt. Vanuit het ene perspectief deelt het mengsel durée zichzelf op 
in durée en ruimte; vanuit het andere perspectief worden componenten uit 
het mengsel als telbaar naast elkaar geplaatst als een discrete veelvoudigheid. 
De veelvoudigheid, die Bergson (ED:68) op het oog heeft, is eenvoudig en 
7 ‘(..)..la durée c’est ce qui diffère avec soi’ (Deleuze, 1956a, p. 88).
8 In navolging van de Nederlandse vertaling van Différence et répitition (Deleuze, 2011). 
gebruik ik het Nederlandse ‘verschil’ in plaats van differentie, in zoverre dit in tekst 
past. Nederlandse vertaling: Verschil en Herhaling (J. Beerten & W. Van der Star, vert.). 
Amsterdam: Boom.
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ondeelbaar terwijl volgens Deleuze deelbaarheid juist een wezensverschil 
(différence de nature) oplevert. 
Het heterogene, dat wat van zichzelf verschilt, deelt zich niet op. Het is 
zelf-verschil. Volgens Deleuze (1956a, p. 91) is dit de essentie van de een-
voudige beweging van verschil: het eenvoudige deelt zich niet, het differen-
tieert zich. Anders geformuleerd: de ondeelbaarheid differentieert zich in 
twee tendensen waarvan het principe van deelbaarheid er één is. Er is dus 
sprake van twee bewegingen: de beweging die het verschil maakt en de be-
weging van deling die identiteit handhaaft. Deleuze maakt hier een verschil 
tussen durationele veelvoudigheid en de beweging van het verschil zelf. 
Deleuze (1956a, p. 98) maakt de aard van het verschil, dat met zichzelf 
differentieert, duidelijk aan de hand van een voorbeeld dat hij aan Bergson 
(ED:36; PM:1455) ontleent. Het betreft het verschijnsel kleur. Het bewust-
zijn als virtualisatie kijkt als het ware door een convergente lens en ziet het 
witte licht van waaruit het heden en het verleden zich in al hun graden en 
nuances differentiëren zoals in de kleuren van de regenboog, maar blijft vir-
tueel als het concept witte licht. Het witte licht verschilt met zichzelf zoals 
de durée met zichzelf verschilt (Atkinson, 2009, p. 238).
Deleuze vraagt zich af wat kleur kleurrijk maakt. In fysisch opzicht 
veranderen immers alle kleuren die door een convergente lens gaan in wit 
licht. Wit licht bevat de verschillende kleuren als tinten of graden van zich-
zelf als resultaat van het lichtbrekingsproces. Kleur wordt pas zichtbaar in 
een ding, zodat het concept kleur met het ding samenvalt. Het concept 
wordt zo het concept van verschil. Durée kan op dezelfde manier als kleur 
alleen differentiëren met de nuances of graden die er in verborgen zitten als 
een veelvoudigheid die van zichzelf verschilt. Maar dan is de vraag hoe ver-
schil op zich kan differentiëren. De asymmetrie daarvan moeten we zoeken 
in de splitsing van de tijd.
7.6. Tijd asymmetrisch gesplitst
Het werkelijk samen bestaan van verleden en heden en de splitsing die het 
verstrijken van de tijd met zich brengt zijn twee vormen van verschil. Het 
kardinale verschil dat Bergson in zijn werk maakt, is het verschil tussen 
durée en ruimte. De vloeibare temporele werkelijkheid verschilt funda-
menteel (différence nature) van de objectieve wereld, de industriële wereld of 
de mechanische klokkentijd (temps). Deleuze bespreekt niet zozeer de durée 
als wel het wiskundig concept van veelvoudigheid (multiplicité). Hoewel he-
den en verleden zich als twee krommen in oneindig kleine stappen naar 
een presentiepunt in de tijd bewegen, aldus Deleuze, blijft het punt zelf een 
tijdloos of eeuwig nu. Een nunc stans dat de scholastiek tegenover de nunc 
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fluens plaatst: Nunc fluens facit tempus, nunc stans facit aeternitatem (Brandon, 
1965, p. 103).
Wat in de tijd leeft, beweegt zich als iets [telkens in het heden] te-
genwoordigs, van verleden naar toekomst, en niets wat in de tijd is 
gesitueerd, is in staat om zijn hele levensspanne tegelijk te omvatten, 
want ‘morgen’ valt nog niet onder zijn bereik en ‘gisteren’ is hij al 
kwijt: en ook je leven ‘nu’ omvat niet meer dan dat bewegende en 
voorbijgaande ogenblik (Boëthius, 2010, pp. v6, p.191).
Toch is er op een hoger meer virtueel bewustzijnsniveau wel degelijk sprake 
van een kwalitatief verschil tussen verleden en heden. We maken dat ver-
schil in de taal door termen als grens, limiet of doorgangsfase te gebruiken 
(Durie, 2004, p. 58). Omdat het verleden alleen virtueel als beeld bestaat en 
herinnering en alles in het heden op enig moment verleden wordt, ontstaat 
de vraag of dat moment zich niet oneindig deelt waardoor het onopge-
merkt voorbij gaat, of dat op een hoger bewustzijnsniveau discontinu een 
grens wordt getrokken of verschil wordt gemaakt door de bewering: ‘dat 
behoort tot het verleden’.
In Cinéma 2 L’image – temps betoogt Deleuze (1985, p. 107) dat het 
virtuele beeld of de zuivere herinnering geen psychologische toestand of 
bewustzijn is: zij bestaat buiten het bewustzijn in de tijd. Zelfs onze dromen 
of dagdromen zijn modi of actualiseringen van zuivere virtuele beelden of 
zuivere herinneringen. Daarom moeten we ons met een sprong vanuit het 
heden in het verleden van zuivere herinneringen in het algemeen verplaat-
sen om onze herinneringen en dromen terug te vinden. 
De ondeelbare eenheid van een actueel en virtueel beeld noemt Deleuze 
(1985, p. 105) een kristalbeeld (image-cristal). Het kristalbeeld bevat zuivere 
beelden of herinneringen. Het vormt volgens Deleuze de meest fundamen-
tele werking van de tijd, omdat het verleden tegelijk en niet na het heden 
wordt gevormd, moet de tijd zich splitsen. De tijd splitst zich in twee hete-
rogene richtingen; de ene doet het heden voorbijgaan terwijl de andere het 
gehele verleden bewaart. 
Waar zit de asymmetrie? Volgens het curieuze citaat uit L’Énergie spiritu-
elle van Bergson (ES:917) waar dit hoofdstuk mee begon, splitst het bestaan 
zich op ieder moment zodra het zich voordoet. Ofschoon we deze vluch-
tigheid van het moment beseffen, relativeren we ons bestaan niet continu.
Hoe meer we er over zullen reflecteren, hoe minder we zullen be-
grijpen dat de herinnering ooit kan ontstaan indien zij zich niet 
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creëert al naargelang de perceptie zelf. Of het heden laat geen enkel 
spoor na in het geheugen, of het verdubbelt zich op elk moment, in 
zijn plotseling tevoorschijn komen zelf, in twee symmetrische stra-
len, waarvan de één terugvalt naar het verleden, terwijl de andere 
zich naar de toekomst lanceert.9
Omdat bij Bergson geheugenvorming op hetzelfde moment plaatsvindt als 
de waarneming, wekt hij hier de suggestie dat de projectie van een herinne-
ring als verdubbeling verwant is aan zoiets als een schaduwwerking of een 
spiegelbeeld. Uit dit simultane ontstaan van waarneming en herinnering 
concludeert Bergson (ES:914) dat het heden op ieder moment tweeledig 
is (dédouble), het is stroom (jaillissement) die twee exact symmetrische stralen 
kent, één daarvan valt terug (retombe) naar het verleden, terwijl de ander 
zich naar de toekomst lanceert (s’élance). 
Deleuze (1985, p. 109) neemt deze uitspraken van Bergson (ES:914) 
vrijwel letterlijk over, maar spreekt van twee dissymmetrische stralen waar-
van de één het gehele heden doet voorbij gaan en de ander het hele verle-
den bewaart. Deleuze (1985, p. 109) stelt in een voetnoot met onderstaande 
figuur (figuur 16) dat Bergson niet de behoefte voelde het zo te tekenen. 
Figuur 16 Deleuze, G. (1985). Cinéma 2 L’Image Temps. Paris: Les Éditions de 
Minuit. p. 109
Het gaat om twee heterogene richtingen waarvan de ene zich naar de toe-
komst projecteert en de ander in het verleden valt. O is het splitsingsmoment. 
In de ED tekent Bergson (ED:117) een vergelijkbaar schema (figuur 17). 
Dit stelt het maken van een keuze voor, maar dan verticaal. Het gaat hier 
9 ‘Plus on y réfléchira, moins on comprendra que le souvenir puisse naître jamais s’il ne se 
crée pas au fur et à mesure de la perception même. Ou le présent ne laisse aucune trace 
dans la mémoire, ou c’est qu’il se dédouble à tout instant, dans son jaillissement même, 
en deux jets symétriques, dont l’un retombe vers le passé tandis que l’autre s’élance vers 
l’avenir’ (ES:914).
O
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niet om een splitsings- maar een keuzemoment. Een vrijwillig en levend 
ik doorloopt tussen M-O een reeks bewustzijnsfeiten. Op punt O doen 
zich twee richtingen X en Y voor. Volgens Bergson worden die ten on-
rechte geabstraheerd en getransformeerd tot gekristalliseerde mogelijkhe-
den, die op onze keuze lijken te wachten. In zijn optiek beïnvloedt optie Y 
het keuzemoment O dat eigenlijk geen moment, maar durée, beweging, is. 
Omgekeerd gebeurt dit ook als X in het vizier komt. De vrije act is eigen-
lijk geen act, maar een voortdurende oscillatie tussen het een of het ander. 
Beweren dat het ik op punt O indifferent voor X of Y kiest, komt volgens 
Bergson (ED:118) neer op het halverwege stoppen op een weg die slechts 
symbolisch is; het is het laten kristalliseren van punt O, daar waar sprake is 
van een continue activiteit. De virtuele verdubbeling van onze psychische 
activiteit als keuzevrijheid is dan alleen voorstelbaar als voorspelling van een 
keuze of achteraf vanuit een al genomen beslissing. 
Figuur 17 Bergson, H. (2001/1959). Oeuvres, ed. Robinet, A.. Paris: Presses 
Universitaires de France.p. 117
Komt het keuzemoment overeen met het splitsingsmoment of is ieder keu-
zemoment sowieso een splitsingsmoment omdat het verleden in het heden 
aanwezig is en de toekomst nog niet?
Volgens Deleuze (1966, p. 53) ontstaan deze vragen vanwege een dub-
bele illusie, die in alle fysiologische en psychologische theorieën over het 
geheugen een rol speelt. We beleven herinnerings- en waarnemingsbeelden 
in ons bewustzijn als met elkaar vermengd. We ervaren ze normaliter als 
een gradueel verschil, terwijl de illusie is dat er een zuivere waarneming van 
het heden en een zuivere herinnering van het verleden kan bestaan. Ook 
Bergson was van mening dat tussen waarnemings- en herinneringsbeelden 
slechts graduele verschillen bestaan, terwijl het zuivere heden en zuivere 
verleden wezenlijk verschillen.
Deleuze (1985, p. 109) gebruikt kristal en kristalbeeld als metafoor voor 
het bewustzijn. Het kristal als bewustzijn leeft op de grens, het is zichzelf. 
Het kristalbeeld in dat bewustzijn is niet de tijd zelf. In het kristal zien we 
O
M
X Y
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de niet-chronologische tijd die de eeuwigdurende gronding is van de tijd. 
De ziener ziet in het kristal de tijd tevoorschijn komen als verdubbeling en 
splitsing. In het bewustzijnskristal bestaan twee beelden: het actuele beeld 
van het heden dat voorbijgaat en het virtuele beeld van het verleden dat be-
waard blijft. Deze twee beelden zijn verschillend en niet te onderscheiden, 
maar de uitwisseling tussen beide is volgens Deleuze (1985, p. 109) ongelijk 
(inégal); het is als beeld een niet te onderscheiden punt, het is vluchtig tussen 
een verleden dat niet meer en een toekomst dat nog niet is. Deze onge-
lijke gang van zaken verklaart waarom Deleuze van dissymmetrie tussen de 
twee heterogene richtingen verleden en toekomst spreekt en Bergson van 
symmetrie. 
Al-Saji (2004, p. 218) betoogt dat discontinuïteit en splitsing juist de con-
tinuïteit van de tijd als heterogene veelvoudigheid bij Bergson funderen. De 
interactie tussen continuïteit en discontinuïteit is het meest raadselachtige 
aspect van het bergsoniaanse denken, maar vormt wel het hart van Bergsons 
durée. Wahl en Hippolyte wijzen daar ook op. Bergson kritiseert bepaalde 
discontinuïteiten, die mechanisch en kunstmatig zijn en tot refractie leiden, 
maar kan wel meegaan in de splitsing van het heden als wezenlijk verschil 
dat de tijdstroom mogelijk maakt (Al-Saji A., 2004, p. 218). Het bestaan 
splitst zich telkens symmetrisch; het bestaan is de splitsing zelf, waarbij het 
heden op zich niets is. Het heden is perceptie van mogelijke toekomstige 
handeling en verbreding van het verleden door de achterwaartse terugblik 
van de herinnering als virtuele verdubbeling (Durie, 2000, p. 162).
Dit laatste hangt ook samen met wat Deleuze (1966, p. 54) de paradox 
van het geheugen noemt. We gaan opeenvolgend immers uit van het he-
den en nemen aan dat dit pas verleden wordt als het is vervangen door een 
ander heden. Maar hoe kan er een nieuw heden bestaan als het oude he-
den niet op hetzelfde moment voorbijgaat? Bovendien zou een verleden er 
nooit zijn zonder een heden. Het verleden co-existeert en is dus gelijktijdig 
met het heden dat zelf al is geweest. Tegelijkertijd maken we abstracties van 
verleden en heden als verleden of heden in het algemeen alsof die strikt 
gescheiden zouden zijn. Vanuit temporeel gezichtspunt bezien zijn heden 
en verleden op ieder moment samen aanwezig en isoleren en onderschei-
den we cruciale momenten pas bij bijzondere gebeurtenissen. Niet alleen 
intuïtief maar ook verstandelijk weten we dat we heden en verleden nooit 
kunnen scheiden. Toch onderscheidt het temporele bewustzijn precies dat. 
Een bewustzijn dat dit onderscheid niet maakt, is een contradictio in termi-
nis. We zijn ons bewust van ons verleden en heden, maar is dat een continue 
intuïtie of telkens opnieuw een bewustzijnsmoment waar we discontinu bij 
stilstaan?
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Ons bestaan is dus tegelijk splitsing en virtuele verdubbeling. Splitsing 
is actueel, verdubbeling virtueel als voorbereiding op een concrete hande-
ling. We hebben kennelijk een (geestelijke) januskop die het verleden in het 
heden betrekt, omdat het heden anders zonder betekenis zou zijn. Heb ik 
een geheugen of ben ik een geheugen. Zonder herinnering zou er voor 
het Ego, dat wat met zichzelf differentieert, geen voorwerp of ding bestaan. 
Clive Wearing (2005) die door een ziekte zijn geheugen verloor, herinnert 
zich niets van wat 30 seconden eerder gebeurde, voor hem is alles absoluut 
nieuw: Forever today. Maar zijn het echt 30 seconden of verdicht het heden 
van Wearing zich tot een pointes de présent, een point-pli of een image-cristal 
zoals Deleuze (1985, p. 109) betoogt. Of kan dit niet omdat een groot deel 
van het verleden bij Wearing ontbreekt?
Het tijdsplitsingsmoment van Deleuze, waaronder Wearing lijdt, heeft 
volgens Durie (2000, p. 161) twee consequenties. Ten eerste ondergraaft het 
de normale opvatting van heden en verleden; ten tweede heeft het conse-
quenties voor het dilemma van Aristoteles waar het heden als nu-moment 
zowel betrekking heeft op grens als doorgang. Dit dilemma wordt opgelost 
als heden en verleden in het bewustzijn co-existeren. Durie (2000, p. 161) 
is met Deleuze van mening dat het heden pas verleden is als het door een 
nieuw heden wordt vervangen. Het samen bestaan van heden en verleden 
onthult dat het verleden juist niet op het heden volgt. Die gelijktijdigheid 
van heden en verleden komt volgens Durie (2000, p. 161) overeen met de 
twee aspecten van het bergsoniaanse geheugen, het contractiegeheugen en 
het waargenomen object en zijn verdubbeling die beide in het verleden 
worden geprojecteerd (zie de figuren 12 en 13 uit par. 7.2). Merkwaardig 
is dat Deleuze dit samen bestaan van beide geheugenaspecten onderbrengt 
in een kristalbeeld:
Het kristalbeeld was niet de tijd, maar men ziet de tijd in het kristal.10
Even verder zegt hij dat het kristal als bewustzijn zichzelf is, een mobiele 
spiegel, die waarneming en herinnering voortdurend weerspiegelt. In het 
kristal zien we volgens Deleuze (1985, p. 109) verdubbeling. Het kristal 
draait voortdurend, wat belet dat het tot een einde komt. In het kristal zien 
we de tijd zelf in zijn zuivere toestand als het onderscheid zelf tussen actueel 
en virtueel dat zich voortdurend opnieuw vormt (Deleuze, 1985, p. 110).
10 ‘L’image-cristal n’était pas le temps, mais on voit le temps dans le cristal’ (Deleuze, 1985, 
p. 109).
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Deleuze (1985, p. 110) zet ten slotte een aanvankelijk verkeerde inter-
pretatie van Bergson recht als zou durée als niet chronologische tijd subjec-
tief zijn en ons innerlijk leven constitueren. Nee, betoogt Deleuze (1985, p. 
110), Bergson bedoelt dat de tijd niet in ons zit, maar we leven, bewegen en 
veranderen in de tijd. De tijd is de innerlijkheid (intériorité) waarin wij zijn. 
Deleuze haalt daarbij Proust aan die zegt dat wij intern zijn aan de tijd die 
zich verdubbelt.
7.7. Conclusie
Het innerlijk tijdsbewustzijn is cruciaal voor het antwoord op de vraag of 
ik een geheugen heb of geheugen ben. Dat bewustzijn is niet continu, maar 
discontinu. Het veroorzaakt een splitsing in de tijd en verschilt met zichzelf 
in virtuele kristalbeelden. De ziener, betoogt Deleuze (1985, p. 109), kijkt 
in het kristal en ziet het tevoorschijn komen van de tijd als verdubbeling en 
splitsing. Voor Bergson komt die splitsing nooit tot een eind, maar de term 
kristal bij Deleuze suggereert wel een vaste vorm. Deleuze (1985, p. 110) 
stelt dat hij de elementen in het kristal heeft onderzocht, maar nog niet de 
toestanden van het kristal. Die toestanden noemt Deleuze kristal van tijd 
(cristal de temps).
Als we net als Clive Wearing de tijd als een continue splitsing in het-
zelfde moment zouden ervaren, dan zijn we geestelijk gehandicapt. In ons 
dagboek zouden we slechts nu’s kunnen noteren. Door de virtualiteit van 
ons geheugen en ons zelfbewustzijn dat van zichzelf verschilt, zijn we in 
staat in het heden dat even duurt te leven. Toch zijn we ons steeds bewust 
van die continue tijdsplitsing die de tijd doet verstrijken, maar ook doet 
stilstaan. In die virtuele ruimte ontstaat de ervaring van de discontinuïteit 
van de tijd als splitsing. 
In dat bewustzijn is durée aan de ene kant continuïteit, maar aan de an-
dere kant veronderstelt het onderscheid en ervaring van een verschil, zoals 
tussen verleden, heden en toekomst. Bij Deleuze schuift het hele heden 
dissymmetrisch door naar het verleden. Het actuele heden wordt in zijn 
geheel discontinu vervangen door een nieuw heden. Bij Bergson overleeft 
het verleden in het heden. Het is in het heden niet verdwenen, waardoor 
een symmetrische tijdsplitsing mogelijk is.
Bergson stelt immers dat het heden het meest samengebalde niveau van 
het verleden is; verleden en heden behoren tot dezelfde veelvoudigheid. 
Het verleden kan zich actualiseren in een actueel waarnemingsbeeld als dif-
ferentiërende bepaling van de delen van deze veelvoudigheid. De gelijktij-
dige vorming van waarneming en herinnering leidt bij Bergson tot virtuele 
verdubbeling in het heden dat zich op elk moment splitst. 
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Komt Bergson nu niet voor het dilemma van Aristoteles te staan die het 
heden als ongedifferentieerd en eeuwig opvat en het heden laat samenval-
len met het verleden? Volgens Durie ontsnapt Bergson daar aan door de 
durée te zien als differentiërend door verdubbeling en splitsing. Ook dif-
ferentieert en virtualiseert het geheugen de veelvoudigheid van heden en 
verleden omdat elk geheugen uniek is. Volgens Deleuze (1956a, p. 101) 
draagt (apporte) de herinnering het verschil. Het verschil betekent het bij-
zondere dat is en het nieuwe dat wordt. In die zin is het geheugen bij 
Deleuze een functie van de toekomst.
Het beeld van het bewustzijnskristal van Deleuze is transparant, omdat 
het lijkt te verwijzen naar een fysische veelvoudigheid waar moleculen en 
atomen zich door kristallisatie kunnen opsplitsen in oneindig veel vertak-
kingen en vormen. Zo bezien wordt de metafoor van de tijd een virtueel 
rizoom. Het biedt mogelijkheden om verschijnselen als crisis net als ver-
nieuwing en vrijheid als tijdsplitsing te zien. 
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8 Van tijdsplitsing naar crisis en terugkeer
‘De tijd is uit het lood, en ’t meeste kwelt 
Dat ik degeen moet zijn die hem herstelt! 
Kom, gaan we samen.’1
sHakesPeare, haMLet, BedriJf 1, scène V
8.1. Inleiding
In dit hoofdstuk onderzoek ik hoe de deleuziaanse interpretatie van durée 
als in zich verschil makende tijdsplitsing zich tot het begrip crisis verhoudt. 
Ik ga van dit begrip crisis uit om duidelijk te maken hoe discontinuïteit 
in de de durée werkt. Bergsons leerling Chevalier (1924, p. 193) betoogde 
al in 1924 dat er in onze geest als eenheid onregelmatigheden voorkomen 
die discontinu zijn; een psyche als durée bestaat uit crises en momenten die 
elkaar opvolgen door de voortdurende mogelijkheid van nieuwe crises die 
uit het verloop van vroegere ontstaan. 
Eerder zagen we al hoe de gespletenheid van het menselijk bewustzijn 
als thema in de Franse filosofie na Bergson eerst dialectisch werd geduid met 
Hegels ongelukkige bewustzijn, en daarna met een bewustzijn dat zichzelf 
existentieel negeert en ten slotte zichzelf differentieert. Zowel Deleuze als 
Bergson meent dat niet alleen het bewustzijn van zichzelf verschilt, maar 
dat de durée virtueel splitst in een geheugen dat terugvalt naar het verleden 
en een actuele perceptie die zich op de toekomst richt (Deleuze, 1956a, 
p. 88). Elk moment van ons bestaan bestaat uit twee aspecten: het is actu-
eel en virtueel. Aan de ene kant is er waarneming en aan de andere kant 
herinnering. 
In de eerste paragraaf volg ik het betoog van Fell (2012) in haar boek 
Duration, Temporality, Self, Prospects for the future of Bergsonism. Zij constateert 
vanuit het perspectief van de waarnemer verschillende sprongen en ab-
rupte veranderingen in de durée. Maar splitst de tijd zichzelf, zodat hij ‘uit 
zijn voegen raakt’ waardoor er een crisis ontstaat? Wat betekent deze door 
Deleuze (1968, p. 119) aan Shakespeare ontleende uitdrukking? Die vraag 
1 Ik gebruik de meest recente vertaling van Peter Verstegen. Shakespeare, W. (2013). 
Hamlet (P. Verstegen, vert.) 
 Amsterdam: Athenaeum-Polak&Van Gennep.In oudere vertalingen wordt ‘Time is out 
of joint’ ook wel vertaald met ‘De tijd is uit zijn voeg’ cf. Shakespeare, W. (1912). 
Hamlet (Jac. van Looy, vert.). Amsterdam: Jac van Looy.
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stel ik centraal in de paragrafen 8.3 en 8.4 in het onderzoek naar Deleuzes 
opvatting van de eeuwige terugkeer (ewige Wiederkehr) van Nietzsche. Ik 
verbind crisis, herhaling, gebeurtenis en eeuwige terugkeer met elkaar. 
Tot slot stel ik de vraag wat Bergsons onvoorziene nieuwheid te maken 
heeft met gebeurtenissen die een beslissend of kairos moment in een crisis 
vormen. Fell en Deleuze dragen materiaal aan voor mijn stelling dat de 
ervaring van de tijd als durée anders dan de klokkentijd niet continu, maar 
discontinu is. Of liever: in de veelvoudigheid van het heden zijn beide als 
oorspronkelijk verschil aanwezig.
8.2. Sprongen in de durée 
Durée splitst zich terwijl zij zich voordoet. Maar voor wie splitst de durée 
zich? En waarin spiegelt het actuele en virtuele beeld zich? Is dat een ik 
of zelf, of een dommelende herder die passief de continue splitsing van 
het heden in de stroom van gebeurtenissen ondergaat? Fell (2012, p. 206) 
betoogt dat temporele sprongen binnen de durée alleen kunnen als er 
sprake is van een waarnemer, die een bepaalde positie in het heden of het 
verleden inneemt. Zij stelt dat Bergson geen rekening heeft gehouden met 
discontinuïteit en onenigheid die de continuïteit en eenheid van een (zelf) 
bewustzijn op verschillende niveaus kunnen onderbreken. Zij wijst op de 
ontwikkeling van een eencellige tot en met de mens die Bergson in de 
Évolution créatrice beschrijft. In de prehistorie zijn de eerste sprongen ge-
maakt van materie naar levende organismen met een soort primitief besef. 
Die ontwikkeling naar een op zichzelf staand individu gaat gepaard met 
een differentiatie van dat ‘zelf ’ door geheugen en wilskracht. In het ver-
lengde van die biologische ontwikkeling ligt de sociale ontwikkeling van 
de mens, die niet per se harmonieus of continu is te noemen. Fell (2012, 
p. 201) verklaart de discontinuïteit of de sprongen uit het onvermogen van 
het zelfbewustzijn als continuïteit zich tot nieuwe elementen te verhou-
den. Bergson (EC:664) ziet nieuwe elementen in de werkelijkheid als een 
uitdijing van de werkelijke tijd die zich telkens vernieuwt. Fell (2012, p. 
202) betoogt dat de werkelijkheid niet gelijk te stellen is met tijd. Volgens 
haar bevat elke nieuwe temporele fase elementen die niet volgen uit de 
vorige. De fase van adolescentie voegt iets nieuws toe aan de puberteit, wat 
er eerder niet was.
Fell (2012, p. 202) vergelijkt Bergsons visie op de temporele werkelijk-
heid met haar eigen opvatting aan de hand van twee diagrammen (zie fig. 
18 en 19) die de richting van de tijd aangeven. 
Bij Bergson (zie figuur 18) is het verleden in zijn geheel en volledig als 
bron aanwezig in het heden en overleeft er zelfs. Het verleden is immens 
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en onuitputtelijk, terwijl het heden maar kort duurt. Het verleden is bij 
Bergson dus breder dan het heden (zie ook paragraaf 5.3.1 figuur 11 en 
hieronder figuur 20). Voor Fell (2012, p. 202) is dit andersom (zie figuur 19); 
de werkelijkheid van het heden is veel breder en rijker dan het verleden 
dat eraan voorafging. In het heden komt immers het nieuwe naar voren dat 
wordt toegevoegd.
Figuur 19 Fell, E. (2012). Duration, Temporality, Self, Prospects for the Future of 
Bergsonism. Oxford: Peter Lang. p.202
De reden waarom Bergson vasthoudt aan een oneindig uitgestrekt verleden 
is omdat hij ontologische temporele relaties negeert. Bergson maakt geen 
verschil tussen vroeger en later of een meer of minder ver verleden. Vroeger 
en later zijn volgens Fell (2012, p. 203) specifieke ontologische kenmerken 
van temporele fases die essentieel zijn omdat alleen dan elke tijdsfase, elk 
proces oneindig opgedeeld kan worden in steeds kortere fases. Bovendien 
zou zonder vroeger en later er geen betekenisvolle temporele volgorde 
meer bestaan.
In het geheugenmodel dat Bergson (MM:302) in Matière et mémoire uit-
werkt (zie figuur 11 en figuur 20 hieronder) is sprake van niveaus, maar die 
corresponderen volgens Fell (2012, p. 204) niet met een temporele orde-
ning van de voorbije werkelijkheid. 
Figuur 18 Fell, E. (2012). Duration, Temporality, Self, Prospects for the Future of 
Bergsonism. Oxford: Peter Lang. p.202
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Figuur 20
De schijven in het model van Bergson zijn graden van ons psychisch leven 
in zoverre het zuivere herinneringen van het praktisch bestaan betreft. Het 
punt S komt volgens Fell overeen met de dubbele beweging van iemand in 
S die zich bevindt in het veld van waarnemingsbeelden, terwijl de herin-
neringen uit het verleden van AB afdalen naar S. De geheugenvelden die 
verder af staan van S zijn dieper liggende herinneringen, maar correspon-
deren volgens Fell niet noodzakelijk met een verder verleden, terwijl de 
velden dichterbij S herinneringgeladen waarnemingen zijn. Herinneringen 
die zich met waarneming vermengen zijn niet noodzakelijk de meest re-
cente, maar kunnen dieper in het geheugen liggen. Ze worden opgeroepen 
al naargelang de actuele situatie dat vereist. Bij Bergson blijft het verleden 
ongedeeld en overleeft als geheel in het heden. Het bergsoniaanse geheu-
genmodel betekent geen temporele continuïteit tussen verleden en heden 
in de zin van vroeger of later. We moeten ons er met een kierkegaardiaanse 
sprong plotseling (d’emblée) in verplaatsen (zie paragraaf 7.1). 
De continue durée bevat dus in zichzelf sprongen en abrupte verande-
ringen. Fell (2012, p. 205) gaat er in haar model (figuur 21) van uit dat het 
nieuwe hoekig en met sprongen aan de durée als heden wordt toegevoegd; 
door die toevoeging is het heden (t”) rijker dan het verleden (t). 
Fell (2012, p. 206) betoogt dat die tegenstelling tussen temporele conti-
nuïteit als durée en de sprongen of discontinuïteit daarbinnen zich opheft 
wanneer de mens als waarnemer reflecteert. Zijn positie als waarnemer is 
onderdeel van de temporele werkelijkheid en verschaft een bepaald per-
spectief op de dingen. Wat we aan huidige problemen zien, is afhankelijk 
van het standpunt dat we innemen. Zo kunnen we ons in onze verbeelding 
naar het verleden verplaatsen en vanuit die positie naar het heden kijken, 
terwijl het heden toch ons referentiepunt blijft. De verbeelde of virtuele 
positie vanuit het verleden overlapt met de actuele en existentiële positie 
in het heden.
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Als we ons in het verre verleden verplaatsen en van daaruit naar ge-
beurtenissen in het heden kijken, zien we abrupte veranderingen en over-
gangen. Ons gezichtspunt splitst zich telkens in een actueel heden en een 
verderaf gelegen virtueel heden dat steeds verder in het verleden terug gaat. 
Beide invalshoeken interfereren echter met elkaar. Dat maakt Bergson dui-
delijk in onderstaand citaat.
Laten we nu mijn bewustzijn en daarmee, de vereisten van het leven 
vaststellen: van erg lang geleden naar erg lang geleden, en door ie-
dere keer enorme periodes van innerlijke geschiedenis af te leggen, 
worden quasi momentane gezichtspunten ingenomen, gezichtspun-
ten ditmaal kleurrijk, waarvan de duidelijkste kleuren een onein-
digheid van herhalingen en elementaire veranderingen condenseren. 
Zodoende trekken duizenden achtereenvolgende posities van een 
hardloper zich samen in een enkele symbolische houding die ons 
oog waarneemt, die de kunst reproduceert, en die voor iedereen het 
beeld wordt van een mens die hardloopt. De blik die wij om ons 
heen werpen, van moment tot moment, vat dus slechts de gevolgen 
van een veelvoudigheid van herhalingen en innerlijke ontwikkelin-
gen, gevolgen die op zichzelf discontinu zijn, en waarvan wij de con-
tinuïteit herstellen door de relatieve bewegingen die wij toeschrijven 
aan ‘objecten’ in de ruimte.2 
2 ‘Rétablissez maintenant ma conscience, et, avec elle, les exigences de la vie:de très loin 
en très loin, et en franchissant chaque fois d’énormes périodes de l’histoire intérieure 
des choses, des vues quasi instantanées vont être prises, vues cette fois pittoresques, dont 
les couleurs plus tranchées condensent une infinité de répétitions et de changements 
élémentaires. C’est ainsi que les mille positions successives d’un coureur se contractent 
Figuur 21 Fell, E. (2012). Duration, Temporality, Self, Prospects for the Future of 
Bergsonism. Oxford: Peter Lang.p.205
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Die denkbeeldige waarnemer, aldus Fell (2012, p. 207), wordt in die ge-
spleten situatie in de tijd teruggeworpen en geïnformeerd door de actuele 
waarnemer over wat de volgorde van de gebeurtenissen zal zijn. Zodra de 
denkbeeldige positie actueel is, ligt de toekomst ervan vast. Volgens Fell zou 
Bergson het daar niet mee eens zijn. Voor hem is het verleden actueel aan-
wezig en de toekomst onzeker. Alleen door zich te materialiseren wordt de 
toekomst voor Bergson een heden; de toekomst is een non-entiteit.
Wanneer we in de optiek van Fell (2012, p. 207) ons in onze verbeelding 
terug in de tijd verplaatsen, zien we het verleden getransformeerd door ge-
beurtenissen die volgen en niet door de temporele werkelijkheid die alleen 
zuiver was op het moment dat zij heden was. Als waarnemer van voorbije 
gebeurtenissen beschouwen we verleden, heden en toekomst op zich; ge-
beurtenissen daarin worden beïnvloed door gebeurtenissen die toekomst 
waren, maar zich op een bepaald punt in het verleden materialiseerden als 
heden. Bijvoorbeeld de aanwezigheid van een economische crisis in het he-
den beïnvloedt enerzijds onze kijk op voorafgaande economische crises en 
anderzijds, als we ons serieus verplaatsen in een voorbije crisis, beïnvloedt 
die kennis onze kijk op en aanpak van de huidige crisis. 
Vanuit onze actuele positie als waarnemer die in de durée steeds ver-
schuift, zien we terugkijkend in de tijd steeds nieuwe toestanden die aan het 
heden worden toegevoegd en het rijker maken. Bovendien zien we volgens 
Fell discontinue overgangen tussen een armere naar een rijkere inhoud of 
omgekeerd. In de volgende paragraaf zal ik betogen hoe Deleuze dit punt 
verwerkt in zijn analyse van de durée. Hij constateert net als Fell disconti-
nuïteit en sprongen in de durée als ervaring van de tijd.
8.3. Syntheses van de tijd
Ons diepe ik (moi profond) en het oppervlakkige ik gaan volgens Bergson 
(2001, 1959, p. 83) samen in één persoon. Bergsons transcendentale vorm 
van de tijd is de durée die ondeelbaar is als een onophoudelijke opeenvol-
ging van elkaar wederzijds doordringende bewustzijnstoestanden die door 
het geheugen met elkaar worden verbonden. Durée is dus het resultaat van 
een intellectuele synthese; een synthese die voorafgaat aan elke synthese 
en une seule attitude symbolique, que notre oeil perçoit, que l’art reproduit, et qui 
devient, pour tout le monde, l’image d’un homme qui court. Le regard que nous jetons 
autour de nous, de moment en moment, ne saisit donc que les effets d’une multitude 
de répétitions et d’évolutions intérieures, effets par là même discontinus, et dont nous 
rétablissons la continuité par les mouvements relatifs que nous attribuons à des « objets 
» dans l’espace’ (MM:343).
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(Vieillard-Baron, 2001b, p. 530). In eerste instantie is er een synthese die zich 
voltrekt in de geest die de flux aanschouwt voorafgaand aan elke reflectie 
of herinnering. Deleuze (1968, p. 97) noemt deze synthese in Différence et 
répétition de passieve synthese van de tijd. In essentie is deze synthese asym-
metrisch en beweegt zich in het heden van het verleden naar de toekomst 
als de pijl van de tijd. Zodra het verleden of de toekomst reflexief wordt 
als representatie van een herinnering of verwachting, dan spreekt Deleuze 
(1968, p. 98) van een actieve synthese. Deze steunt op en schuift over de 
passieve synthese van de verbeelding. 
Herhaling impliceert volgens Deleuze (1968, p. 98) bij voorbaat drie in-
stanties: het op-zich (en soi) als het ondenkbare of onkenbare zijn, het voor-
zich (pour-soi) als contemplatie of passieve synthese en ten slotte het ‘voor 
ons’ (pour nous) als actieve synthese. Hume en Bergson blijven steken op het 
niveau van de zintuiglijk waarneembare synthese, terwijl Deleuze (1968, p. 
99) zijn syntheses terug laat gaan op het organische. Elk organisme heeft 
volgens Deleuze receptieve en waarnemende elementen, die tot en met zijn 
ingewanden, een optelsom van samentrekkingen, retenties en verwachtin-
gen vormen. Hier heeft het geleefde heden een verleden en toekomst. 
Op het niveau van de gewoonte slaan levensprocessen vooral op orga-
nische processen die zich in ons voltrekken en die zich samentrekken tot 
een geestelijke, meer passieve contemplatie (Deleuze, 1968, p. 101). Geheel 
in lijn met de Franse filosofische traditie beschrijft Deleuze herhaling in 
termen van gewoonte. Vergelijkbare verhandelingen daarover kwamen we 
al tegen bij Maine de Biran, Ravaisson en Wahl. Gewoonte kent als herha-
ling een verschil tussen gewoonte die bewust wordt aangestuurd, en ge-
woonte als automatisme zonder bewuste aansturing. Niet herhaling is hier 
essentieel, maar spontaniteit die het verschil maakt, omdat het nieuwheid is. 
Deleuze (1968, p.101) stelt daarentegen gewoonte aan de orde omdat die 
juist iets nieuws aan de herhaling onttrekt, namelijk het verschil. 
Deleuze (1968, p. 96) sluit bij Hume aan als hij diens beroemde uit-
spraak citeert dat herhaling niets verandert in het object dat wordt herhaald, 
maar wel in de geest die haar aanschouwt (zie ook paragraaf 5.2.4). Met an-
dere woorden: Bergsons dommelende herder blijft niet onberoerd door de 
stroom die hij voorbij ziet gaan, juist omdat durée een immanente stroom 
van veranderingen is. Discontinuïteit of verschil in de herhaling ontstaat 
juist omdat het ene verschijnt als het andere is verdwenen. Deleuze (1968, 
p.96) verwijst naar de leibniziaanse term mens momentanea3 die aangeeft dat 
bewegingen en veranderingen in lichaam en geest slechts een vloeiend en 
3 In Leibniz’ Theoria motus abstracti.
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vluchtig bestaan kennen. De tijd is subjectief, maar het is de subjectiviteit 
van een passief subject.
Deze synthese trekt de onafhankelijke opeenvolgende momenten in 
elkaar samen. Zij constitueert daardoor het doorleefde of levende 
heden.4
Deleuze (1968, p. 108) spreekt van drie passieve syntheses van de tijd. De 
eerste synthese fundeert hij als de samentrekking van momenten in drie 
incommensurabele punten: het passeren van het heden, het bewaren van 
het verleden en een onbepaalde protentie van de toekomst. De tweede syn-
these stelt de fundering van de tijd voor als virtualiteit, als behoud van het 
gehele niet-chronologische verleden. De derde synthese van de tijd is vol-
gens Rodowick (1997, p. 127) het moeilijkst te begrijpen, omdat Deleuze 
Bergson met Kant en Nietzsche verbindt. Met deze derde synthese pro-
beert Deleuze (1968, pp. 119-123) de zuivere tijdsvorm te begrijpen als de 
niet chronologische tijd die constitutief is voor subjectiviteit als universele 
ontgronding (effondement).5 Die lege vorm van de tijd als zodanig is het 
verleden dat het heden denkbaar maakt en voor zijn denkbaarheid op dat 
heden is aangewezen. Deleuze (1968, p. 119) verbindt precies dit moment 
aan Hamlets uitspraak the time is out of joint. Dit moment sleept oude pogin-
gen tot fundering en zekerheid met zich mee. Het is de eeuwige zoektocht 
naar een begin waaraan niet te twijfelen valt, die geen andere vorm heeft 
dan de cirkelgang van een dogmatisch gedachte aan eeuwige wederkeer, 
die wordt doorbroken door het ontbindende moment van een toekomst 
waarin de herhaling op een radicaal nieuwe wijze wordt gedacht. Het is 
niet langer een opening van de toekomst die binnen de tijd wordt herhaald, 
maar het is de tijd die zichzelf herhaalt als lege ontwikkeling waarin de drie 
tijdsextases, heden, verleden en toekomst op hun beurt zijn opgenomen. De 
herhaling als terugkeer van het identieke wordt vervangen door herhaling 
van het voortdurend verschillende als de voortdurende productie van het 
andere (Groot, 2009, p. 127). 
In Différence et répétition geeft Deleuze (1968, p. 123) als noot bij de drie 
herhalingen een aantal historische voorbeelden. Historische actoren kun-
nen alleen scheppen op voorwaarde dat ze zich identificeren met figuren 
4 ‘Cette synthèse contracte les uns dans les autres les instants successifs indépendants. Elle 
constitue par là le présent vécu, le présent vivant’ (Deleuze, 1968, p. 97).
5 Deleuze, G. (2011). Verschil en Herhaling (J. Beerten & W. Van der Star, Vert.). 
Amsterdam: Boom (Oorspronkelijk gepubliceerd in 1968). p. 146.
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uit het verleden; in die zin is volgens Deleuze (1968, p. 124) geschiedenis 
theater. Nietzsches Zarathoestra is een dergelijk toneelstuk. Hij citeert om 
zijn punt te maken de schrijver en kunstenaar Harold Rosenberg6 in The 
tradition of the new:
Hun handeling wordt spontaan de handeling van een oude rol…
Het is de revolutionaire crisis. Het gedwongen streven naar ‘iets vol-
komen nieuws’ wat ervoor zorgt dat de geschiedenis in een mythe 
wordt gehuld.7
Deleuze komt hier dicht in de buurt van Koselleck (1959, p. 55) die betoogt 
dat de vrijmetselarij in de achttiende eeuw iets nieuws was wat zich in 
historische nevelen hulde en zo voor burgers de mogelijkheid bood tegen-
macht te organiseren tegen de absolute vorst. In zekere zin in strijd met de 
opvattingen van de Verlichting speelden de loges met hun oude halfreligi-
euze pathos, rites en geheimhouding een belangrijke rol in het verschaffen 
van een platform voor kritiek tegen het ancien régime en hielpen daarmee 
bij de voorbereiding van de revolutionaire crisis.
De Deleuzes zoektocht naar de verloren tijd is in feite een zoeken naar 
waarheid, naar een verleden op zich dat niet verandert. Het is een vergeefse 
zoektocht omdat het verleden wordt vertekend zodra het zich in het he-
den actualiseert (Deleuze, 1964, p. 26). Waarheid en tijd zijn bij Deleuze 
(1964, p. 25), zoals Badiou (2006, p. 83) en Roffe (2012, p. 82) aangeven, op 
nietzschiaanse wijze nauw met elkaar verbonden. Waarheidsliefde bestaat 
niet zonder meer. De vraag naar waarheid is bij Nietzsche altijd een vraag 
naar wie de waarheid wil en wat iemand met waarheid wil (Deleuze, 2005, 
p. 109). Het verleden stoot in het heden telkens op een nieuwe waarheid 
waardoor de tijd zich splitst en crisisachtig uit zijn voegen raakt.
8.4. Aion en Chronos
In Logique du sens8 in de 23ste serie werkt Deleuze (1990, p. 162) twee lezin-
gen over de tijd uit aan de hand van twee mythische figuren. De eerste le-
6 Rosenberg, H. (1962). The Tradition of the New, London: Thames and Hudson, p.155-
156.
7 ‘Leur action devînt spontanement la répétion d’un role ancien…C’est la crise révolutio-
naire, l’effort à fournir pour créer quelque chose d’entièrement neuf qui oblige l’histoire 
à se voiler de mythe’ (Deleuze, 1968, p. 123).
8 Ik gebruik hier de Engelse vertaling: Deleuze, G. (1990). The logic of Sense (C. V. 
Boundas, red.) (M. Lester & C. Stivale, vert.). New York: Columbia University Press 
(Oorspronkelijk gepubliceerd in 1969).
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zing heet Chronos naar de mythologische god van de tijd waarbij alleen het 
empirische heden als tijdsdimensie van belang is. Chronos personifieert het 
heden. Hij wordt vaak afgebeeld met een zandloper en een zeis: ongrijpbaar 
en toch begrensd. Verleden, heden en toekomst zijn niet drie dimensies van 
de tijd; alleen het heden bestaat en de beide andere dimensies verhouden 
zich slechts virtueel tot het heden. Wat die toekomst en dat verleden zijn, 
heeft te maken met een meer of minder uitgestrekt heden als durée. God 
heeft een veel bredere kijk op wat verleden en toekomst voorstellen dan 
het beperkte heden van de sterveling. Chronos is het omhulsel van de tijd 
waarvan God de buitencirkel is: Hij ziet alles. Het heden bepaalt de activi-
teit van lichamen en oorzaken. Het meest uitgestrekte heden is niet onbe-
grensd, maar kan wel oneindig zijn. Elk heden is op die manier beperkt en 
oneindig tegelijk. Het begint steeds opnieuw en meet elke nieuwe periode 
af ten opzichte van de identiek vorige. 
In de Parmenides wil Plato volgens Deleuze (1990, p. 164) het heden 
compleet negeren omdat het worden in het nu plaatsvindt en niet aan het 
nu kan ontkomen. De chronologische tijd manifesteert zich in het heden 
als ondermijning. De wraak van toekomst en verleden drukt zich alleen uit 
in termen van het heden. Het onmetelijke virtuele heden ontwijkt en on-
dermijnt het goede heden, aldus Deleuze (1990, p. 164). De chronologische 
tijd is een diepe breuk in het heden als een lichamelijk empirisch mengsel. 
Tegenover Chronos als mythische figuur staat bij Deleuze (1990, p. 164) 
Aion als de god van de eeuwigheid. Hij is de god van het universum, waarin 
alleen verleden en toekomst bestaan. Hij wordt vaak voorgesteld als een 
naakte of halfnaakte jeugdige in een cirkel die de dierenriem voorstelt als 
de kringloop van de tijd. In plaats van een heden dat verleden en toekomst 
absorbeert, verdelen toekomst en verleden het heden op elk moment tot 
in het oneindige en wel in beide richtingen (Zourabichvili, 2003, p. 10). 
Het is een moment zonder uitgebreidheid dat het heden onderverdeelt 
in verleden en toekomst en geen dik heden dat verleden en toekomst in 
een bepaalde verhouding omvat. Deleuze (1990, p. 165) ziet Aion als de 
mythische personificatie van het in-de-diepte-gek-worden dat aan de op-
pervlakte komt. Als verschil dat als verschil met zichzelf verschilt, zoals een 
hallucinatie vanuit de diepte aan de oppervlakte barsten vertoont. 
Deleuze (1990, p. 165) hanteert hier een quasifreudiaans vocabulair 
waarbij sprake is van een gekmakende diepte en een door paniek getroffen 
heden als oppervlakte. Als de diepte het heden ontwijkt komt dat door het 
nu, en als de oppervlakte het heden vermijdt, dan komt dat door het mo-
ment dat meetbaarheid, deling en herhaalde deling impliceert. Niets komt 
overigens aan de oppervlakte zonder tegelijk van karakter te veranderen. 
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Dit is het verschil dat we in de Parmenides van Plato (140d) aantreffen. Iets 
wat in de tijd bestaat verschilt van zichzelf omdat het ouder wordt. Maar 
tegelijkertijd wordt het ook jonger omdat het ouder dan iets (het moment) 
wordt wat jonger is. Het is niet langer de toekomst en het verleden die het 
bestaande heden ondermijnen; het is het moment zelf als verschil en split-
sing dat het heden perverteert door de toekomst en het verleden waaruit 
het bestaat. 
Deze veranderde kijk op en verovering van de oppervlakte van het he-
den impliceren bovendien in alle opzichten radicale verschillen. Het gaat 
Deleuze niet alleen om het verschil tussen Aion en Chronos, maar tussen 
de delen van Aion als oppervlakte en Chronos als metafoor voor het uni-
versum als geheel. Aion is de plaats van de onstoffelijke gebeurtenissen en 
attributen die verschillen in kwaliteiten. Chronos valt samen met lichamen 
die gereguleerd worden door materie en oorzaken. Aion wordt achtervolgd 
door gevolgen waar nooit een einde aan komt. Chronos is begrensd en on-
eindig. Aion is onbegrensd in de zin dat toekomst en verleden onbegrensd 
en eindig zijn zoals een moment. Zoals Chronos onverbrekelijk verbonden 
is met circulariteit en toevalligheden (accidents) zoals blokkades, versnel-
lingen, ontploffingen, ontkoppelingen en verhardingen, zo is Aion als split-
singsmoment verbonden met een rechte lijn, onbegrensd in beide richtin-
gen. Aion is de eeuwige waarheid van tijd: als zuivere lege vorm van tijd. 
Hij is bevrijd van zijn fysieke inhoud en heeft zijn eigen cirkel uitgerold tot 
een rechte lijn. Als de draad van Ariadne in het labyrint.
De tijdlijn van Aion gaat door het voortdurende verschuivende mo-
ment heen. Het is het pure abstractiemoment met als primaire rol, aldus 
Deleuze (1990, p. 167), het heden te splitsen in twee richtingen tegelijk. 
Het is de splitsing in verleden-toekomst waarvan het moment in het heden 
het bijzondere uit individuen en personen haalt. Dit moment vormt de 
grens tussen lichamen en taal, tussen standen van zaken en beweringen. Het 
zijn twee kanten die altijd ongelijk en niet in evenwicht of asymmetrisch 
zijn. De ene kant is gericht op standen van zaken en de andere gericht op 
beweringen. 
Het heden als lijn lijkt bij Deleuze op lichtspoormunitie waarvan het 
lichtspoor in twee richtingen gaat. Het lichtspoor als lijn is zowel onzicht-
bare grens als zichtbare oppervlakte. Veel dingen in het heden, zoals ge-
beurtenissen, komen als lichtspoor aan de oppervlakte terwijl ze vanuit de 
onzichtbare diepte worden afgevuurd of geactualiseerd. Als zuivere gebeur-
tenissen zijn ze volgens Deleuze (1969, p. 245; 2012, p. 123) fantasie, als 
resultaat van hartstocht en handelen. Zo krijgt het heden in de opvatting 
van Deleuze (1990, p. 168) meerdere betekenissen: als niet meetbaar heden, 
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als dislocatie van het heden, als de tijd van diepte en ondermijning en als 
variabel en meetbaar heden in de geactualiseerde tijd. Deleuze vraagt zich 
af of het heden eigenlijk wel betekenis heeft, omdat een meetbaar heden 
voortdurend onderhevig is aan ondermijning. Het moment splitst zich im-
mers in verleden en toekomst. Wat in een gebeurtenis buitensporig is, moet 
gebeuren ook al actualiseert het zich niet zonder verwoesting (Deleuze 
1990, p. 168). Nieuwheid als gebeurtenis staat haaks op dat verleden dat 
ooit in het heden was. Hier zien we hoe het heden, opgevat als durée, zich 
discontinu splitst. Die betekenis zal ik aan de hand van de begrippen ge-
beurtenis en crisis hieronder nader onderzoeken.
8.5. Gebeurtenis, herhaling en eeuwige terugkeer
Nieuwe gebeurtenissen verschillen van gebeurtenissen die zich herhalen. 
Dat wat zich herhaalt als hetzelfde is niet nieuw. Het nieuwe en hetzelfde 
staan op gespannen voet. In deze paragraaf ga ik eerst in op het centrale 
begrip gebeurtenis (événement) bij Deleuze. Daarna bespreek ik de idee van 
circulariteit als het iteratieve of dat wat zich herhaalt of terugkeert als het-
zelfde. Ik illustreer dit begrip waar dat kan aan de hand van het begrip 
crisis, waar ik in paragraaf 8.7 uitvoeriger op terugkom. Dat gebeurtenis als 
begrip in de Franse filosofie een belangrijke plaats inneemt, staat buiten kijf 
(Schrift, 2006, p. 57). Bergson gebruikt het begrip gebeurtenis weliswaar 
regelmatig, maar geeft er geen specifieke definitie van. 
De een of andere onverhoedse schok, de een of andere heftige emo-
tie, zal de beslissende gebeurtenis zijn waar zij [de herinneringen] 
zich aan zullen vastmaken: en indien deze gebeurtenis, wegens zijn 
plotselinge karakter, zich van de rest van onze geschiedenis losmaakt, 
zullen zij hem in het vergeten volgen.9
In de 9e serie in Logique du sense schrijft Deleuze (1990, p. 56) dat alleen 
van gebeurtenissen gesproken kan worden in de context van het probleem 
waarvan zij de voorwaarden bepalen.10 In de deleuziaanse terminologie 
is gebeurtenis een singulariteit, die problematisch is en problematiseert 
(Deleuze, 1990, p. 54). Singulariteit heeft verschillende betekenissen; het 
9 ‘Tel choc brusque, telle émotion violente, sera l’événement décisif auquel ils 
s’attacheront: et si cet événement, en raison de son caractère soudain, se détache du 
reste de notre histoire, ils le suivront dans l’oubli’ (MM:310).
10 Volgens Roffe (2012, p. 104) verheldert Deleuze vooral in Logique du sense het concept 
gebeurtenis. 
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   276 05-09-14   09:45
277
Van tijdsplitsing naar crisis en terugkeer
kan een ongewoonheid zijn waar de normale wetten en regels niet gelden, 
maar ook een punt in een kosmologie met een oneindig klein volume of 
een oneindige dichtheid. Het kan ook een punt in de wiskunde zijn waar-
van een relevante eigenschap niet is gedefinieerd of niet meer te omschrij-
ven is, zoals het punt dat ervoor zorgt dat de kromme lijn zich tot de heel 
andere figuur dan een cirkel sluit. Zulke singulariteiten regelen oplossingen 
in een probleemveld. 
Deleuze (1990, p. 55; 1969, p. 71) gebruikt Lewis Carolls (1885a) A 
Tangled Tale om dit singulariteitsbegrip in termen van tijd te verhelderen. 
Singulariteit is een onbepaald moment in het heden, een onpersoonlijk 
moment dat zich virtueel verdubbelt in nog-toekomst en al-verleden. Net 
als Bergson vat Deleuze de werkelijkheid op als wording, maar hij ontkent 
de eenheid scheppende instantie van het ik of de intuïtie. Singulariteiten 
zijn gevoelige punten in een crisis, keerpunten, kookpunten, knopen en 
brandpunten. De werkelijkheid is volgens Deleuze niets anders dan een 
aggregaat van die singulariteiten. Verdelingen van singuliere punten komen, 
aldus Deleuze (1990, p. 56; 1969, p. 72), overeen met reeksen die probleem-
velden vormen. Wat gebeurt er, vraagt hij zich af, als een paradoxaal ele-
ment de reeks doorkruist en doet resoneren, vertakken en alle herhalingen, 
transformaties en herverdelingen stuurt? Of zouden we moeten zeggen in 
de war stuurt?
In die betekenis is crisis een probleemveld. Maar hoe duurt een crisis 
als een quasi niet bestaand effect op de werkelijkheid waarvan ze deleuziaans 
gesproken het effect is? Is dat geen tautologie? De Kesel (2009, p. 134) wijst 
er op dat het in de Logique du sens van Deleuze om een andere logica gaat 
dan de gangbare. Het attribuut is niet als een eigenschap gekoppeld aan een 
subject, maar opereert actief als gebeuren los van een subject, waar het aan 
refereert. De ‘ernst’ als attribuut is op zich een gebeuren; het gebeurt aan de 
crisis, het valt de crisis te beurt. Een crisis is net als durée een proces, maar 
zij ontwijkt onophoudelijk elk moment van aanwezigheid. Zij laat zich 
niet aan één moment binden. Een crisis speelt zich af in een soort onon-
derbroken gelijktijdigheid van verleden en toekomst en laat zich nooit in 
een moment van tegenwoordigheid vastpinnen. Zij is gelijktijdig gericht 
naar de toekomst én het verleden zoals in het stoïcijnse concept Aion uit 
paragraaf 8.4. 
Niet de crisis is ernstig, maar het ernstige is de gebeurtenis die aan de 
crisis gebeurt. Tussen ernstig als gebeuren en crisis zelf zit discontinuïteit. 
Beide niveaus werken niet evenredig op elkaar in. Deleuze deconstrueert 
onophoudelijk elke vermeende vaststaande identiteit (Kesel de, 2009, p. 
137). De stoïcijnse opvatting die Deleuze in Logique du sens volgt, aldus De 
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Kesel (2009, p. 139), spreekt in dit verband van lichamen als dat wat zich 
in drie dimensies uitstrekt. Ze zijn geen substantie, maar vermengen zich, 
zoals een crisis zich met de materiële economie of vuur zich met hout 
kan vermengen. Er is hier sprake van een aparte wereld van oorzaken die 
zich vermengen en niet als oorzaak en gevolg op elkaar inwerken. Ze vor-
men een domein van oorzaken waarvan de effecten op een ander niveau 
plaatsvinden. 
Dezelfde opvatting over oorzaak en gevolg treffen we ook bij Bergson 
(ED:131) in de ED aan. Bergson verzet zich daar tegen het deterministi-
sche argument dat dezelfde oorzaken dezelfde effecten moeten produceren, 
omdat hierin de aanname schuilt dat dezelfde oorzaak een tweede keer in 
het bewustzijn kan opkomen. Maar durée onderstreept juist de radicale he-
terogeniteit van diep zittende psychologische feiten, waarvan er geen twee 
dezelfde zijn, omdat ze twee verschillende momenten in een geschiedenis 
vormen. Van identieke voorwaarden is daarom geen sprake. Durée splitst 
zich immers terwijl zij zich voordoet. 
Oorzakelijkheid vindt bij Deleuze (1969, p. 13) op een ander niveau 
plaats, namelijk op het niveau van effecten die we via proposities aan de 
dingen toeschrijven. In de propositie ‘de crisis is ernstig’, is ‘ernstig’ het at-
tribuut dat in feite ‘gebeurtenis’ is. Ook het denken op zich over de crisis 
is een effect en geen oorzaak. Het denken is als effect onlichamelijk; het is 
eerder logisch en dialectisch, maar is tegelijk de oppervlakte van gebeur-
tenissen. Lichamen produceren volgens Deleuze (1969, p. 16) effecten (ge-
beurtenissen) die, hoe onlichamelijk ook, materieel zijn. Zij zijn volgens de 
Kesel (2009, p. 139) als stoïcijnse asoomata; ze vormen de locus van gebeur-
tenissen die lichamen te beurt vallen als een soort non-bestaan. Ze bestaan 
voort los van het bestaande. Ze vormen twee zijnsvlakken, aan de ene kant 
het diepe en reële zijn, als de kracht van het ’ernstigen’ en aan de andere 
kant het vlak van de feiten die zich als crisis afspelen en die een eindeloze 
veelvuldigheid vormen van onlichamelijke zijnden (Kesel de, 2009, p. 139). 
In tegenstelling tot driedimensionele lichamen heeft het onlichamelijke 
niveau slechts twee dimensies: het is oppervlak. Beide niveaus zijn geschei-
den en er gaapt een kloof tussen oorzaak en effect omdat de oorzaken aan 
durée onderhevig zijn.
Zulke herverdelingen van singulariteiten vormen voor Deleuze (1990, 
p. 56; 1969, p. 72) een geschiedenis; elke combinatie en elke verdeling zijn 
een gebeurtenis (événement) op zich. Het paradoxale geval is de Gebeurtenis 
waarin alle gebeurtenissen met elkaar communiceren en worden gedistri-
bueerd. Dit is de Unieke gebeurtenis waarvan alle andere gebeurtenissen 
de stukken en brokken zijn (Deleuze, 1990, p. 56). Net als Bergson heeft 
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Deleuze een grote bewondering voor Plotinus (zie paragraaf 2.5) die de 
eenzinnigheid of eenheid van het zijn uitdrukte in het Ene, waar veelvou-
digheid uit emaneert en waar tegelijkertijd durée als intuïtie van de totali-
teit wordt gezien (Bolle de, 2009b, p. 361). Het ‘ernstigen’ van een crisis als 
gebeurtenis kan bijvoorbeeld tegelijkertijd een dergelijke Gebeurtenis als 
eenmaking zijn.
In feite gaat Deleuzes betoog hier steeds over de bergsoniaanse durée als 
dat wat met zichzelf verschilt en voor nieuwheid en discontinuïteit zorgt, 
die eerder niet was voorzien (Deleuze, 1968, p. 151). Verschil zo blijkt hier 
opnieuw is iets wat met zichzelf verschilt. Het is de locus van de heteroge-
niteit, creativiteit en nieuwheid. 
8.6. Onvoorziene nieuwheid
In de optiek van Deleuze (1988, p.5) kan splitsing opnieuw tot splitsing tot 
in het oneindige leiden en zo een labyrint vormen. Een splitsing kan dus 
telkens van karakter veranderen. Feitelijk gebeurt dat ook met durée. 
De durée openbaart zich zoals zij is, continue schepping, ononder-
broken tevoorschijn komen van nieuwheid.11
Cariou (2008, p. 11) betoogt in haar artikel Continuité ou discontinuité. Un 
faux problème dat elke nieuwheid noodzakelijkerwijs een discontinuïteit 
introduceert, zodat het lijkt dat die niet uit het voorafgaande verklaard 
kan worden. Het is de paradox van een continue durée die discontinu is 
(Vieillard-Baron, 2001b, p.529). Bergson (PM:1275) zelf heeft het immers 
nooit over continuïteit zonder meer, maar spreekt van een continuïteit van 
meervoudige durées of van een ononderbroken continuïteit van onvoor-
zienbare nieuwheid. Dit komt neer op een continuïteit van discontinuïtei-
ten, waarbij ondeelbaarheid het kenmerk is van continuïteit, maar het on-
voorziene en onvoorspelbaarheid bij nieuwheid horen, die discontinuïteit 
en splitsing veroorzaken (Hallward, 2006, p. 17). 
In de ED verbindt Bergson durée continuïteit met kwalitatieve hete-
rogeniteit, maar die continuïteit is een verloop of een flux die aan zichzelf 
genoeg heeft (ED:67). Ondeelbaarheid heeft op die manier betrekking op 
de vraag hoe durée van binnenuit in het bewustzijn wordt ervaren. Zodra 
durée wordt gedeeld of gesplitst verdwijnt ze als ervaring, en is er volgens 
Bergson sprake van verruimtelijking. 
11 ‘La durée se révélera telle qu’elle est, création continuelle, jaillissement ininterrompu de 
nouveauté’ (PM:1259).
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Vieillard-Baron (2001b, p. 529) betoogt daarentegen dat de continuïteit 
van de durée van het ik (moi) en de discontinuïteit van handelingen en be-
wustzijnstoestanden elkaar niet in de weg hoeven te zitten. Zo is een vrije 
handeling op zichzelf een discontinuïteit in een continue gang van zaken, 
maar komt veelal voort uit de gehele ziel en zaligheid van een persoon. 
Durée is pas werkelijk als het niet formeel tegenover discontinuïteit wordt 
geplaatst. Vieillard-Baron (2001b, p. 529) stelt dat zij een intern geheugen 
van de verandering zelf is: geheugen dat eerder in later voortzet. Durée als 
geheugen belet het zuiver kortstondig verschijnen en verdwijnen in een 
heden dat voortdurend als nieuw wordt herboren. Zij is geheugen omdat 
zij vooraf en daarna integreert en zich opstelt tegenover vluchtigheid. Alleen 
materie valt bij Bergson volledig samen met het tegenwoordige moment 
(instant). In het licht van de durée lijkt de act om momenten te onderschei-
den daarom absurd:
Eerlijk gezegd, het is onmogelijk een onderscheid te maken tussen 
de durée, hoe kort ook, die twee momenten scheidt en een geheu-
gen dat ze aan elkaar verbindt, want de durée is in essentie een con-
tinuïteit van wat niet meer is in wat is.12
Maar de vraag is of hier niet sprake is van een intuïtie van discontinuïteit, 
hoe miniem of onbestemd ook, wanneer het diepe ik en durée denkt. Durée 
denken in durée is continuïteit denken, niet als een vast attribuut, maar 
als actieve continuïteit of als continue act van het verleden in het heden. 
Vieillard-Baron (2001b, p. 530) stelt daartegenover dat de continuïteit van 
de evolutie van het leven een discontinue continuïteit is net zoals de durée, 
want zij ontwikkelt zich uit opeenvolgende differentiaties. Denken in durée 
is denken in elan als stop, als onderbreking en omkering. Het cinematogra-
fische aspect van de werkelijkeheid als durée wordt door het verstandelijke 
handelen dat haar begeleidt tot een caleidoscopische discontinue aanpas-
sing. Een actief proces dat zich differentieert in oneindige golfbewegingen 
en ritmes die zich nooit zullen hechten aan objecten.
Mullarkey (1999a, p. 135) stelt dat juist creativiteit hier fundamenteel is: 
een ononderbroken opborrelen van nieuwheid in de durée. Voor Bergsons 
(PM:1275) durée en filosofie is nieuwheid essentieel.
12 ‘A vrai dire, il est impossible de distinguer entre la durée, si courte soit-elle, qui sépare 
deux instants et une mémoire qui les relierait l’un à l’autre, car la durée est essentiel-
lement une continuation de ce qui n’est plus dans ce qui est’ (DS:102).
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De geest stelt zich het nieuwe gewoonlijk voor als een nieuwe rang-
schikking van vooraf bestaande elementen; voor hem gaat niets ver-
loren, niets wordt gecreëerd. De intuïtie verbonden met een durée 
die groei is, merkt een ononderbroken continuïteit van onvoorziene 
nieuwheid op; zij ziet, zij weet dat de geest uit zichzelf meer haalt, 
dat de spiritualiteit daaruit bestaat en dat de werkelijkheid, door-
drenkt met geest, schepping is.13
Maar hoe gaat ononderbroken continuïteit samen met onvoorziene nieuw-
heid? Is alleen intuïtie in staat beide tegelijk te zien? Bachelard (1936, p. 1) 
verwijt Bergson voor deze discontinuïteit te weinig oog te hebben (zie par. 
6.2). 
Een ander punt waarop Mullarkey (1999a, p. 136) wijst, gaat over de 
structuur van de durée. Heeft durée überhaupt structuur? Er is in ieder 
geval geen nu in de durée en geen indeling van de tijd in dagen, weken of 
jaren; durée is bij Bergson absoluut ondeelbaar. Maar als er geen vorm of 
structuur is in de durée hoe kan er dan nieuwheid verschijnen? In welke 
context is er sprake van nieuwheid? Is radicale nieuwheid niet de ontken-
ning van geheugen, zo vraagt Mullarkey (1999a, p. 136) zich af, een functie 
die voor Bergsons durée essentieel is.
Mullarkey (1999a, p. 136) citeert Čapek die Bergsons opvatting van de 
werkelijkheid omschrijft als wat grows by concrete drops of novelty; hence the 
pulsational character of time. Deze pulstheorie of epochale theorie van de tijd 
wijst op interne differentie of nieuwheid, terwijl niet-epochale interpreta-
ties continuïteit benadrukken. Mullarkey (1999a, p. 136) stelt dat - ongeacht 
wie gelijk heeft - de integriteit van nieuwheid essentieel blijft voor Bergsons 
durée. Niet alleen als metafysisch kenmerk, maar ook voor Bergsons empi-
rische kritiek op de kwantitatieve intensieve grootheden in de psychofysica 
en de geleidelijkheid in de evolutionaire biologie. Nieuwheid onderstreept 
zowel de qualia in de ervaring, als de evolutie van verschillende biologische 
soorten. Toch blijft de continuïteit voor Bergson belangrijk als een geheu-
gen met verschillende niveaus (zie het kegelmodel par. 8.2. fig 20).
Durée toont in feite het verschil tussen continuïteit en kwalitatieve he-
terogeniteit of nieuwheid. Mullarkey (1999a, p. 137) volgt Deleuze (1991, p. 
13 ‘La pensée se représente ordinairement le nouveau comme un nouvel arrangement 
d’éléments préexistants; pour elle rien ne se perd, rien ne se crée. L’intuition, attachée 
à une durée qui est croissance, y perçoit une continuité ininterrompue d’imprévisible 
nouveauté; elle voit, elle sait que l’esprit tire de lui-même plus qu’il n’a, que la spiritualité 
consiste en cela même, et que la réalité, imprégnée d’esprit, est création’ (PM:1275).
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32) als die Bergson als een vroege differentiefilosoof beschouwt. Hij consta-
teert een opmerkelijke overeenkomst tussen Deleuze en Bergson (ED:64) 
als de laatste de ruimte als ‘het differentieprincipe dat anders is dan de kwa-
litatieve differentie’14 kwalificeert. Deleuze (1966, p. 24) ziet zo een ver-
wantschap tussen verschil en nieuwheid 
Volgens Mullarkey (1999a, p. 137) zoekt Bergson, maar ook Levinas en 
Deleuze, het falen van de filosofie in het plaatsen van hetzelfde (als herha-
ling) boven het verschil. Een fout die teruggaat tot Plato. Steeds gaat het 
in de filosofie over vormen of categorieën die met zich zelf identiek zijn 
(A=A). Het verschil komt op de tweede plaats. De filosofie van het ver-
schil probeert juist aan te tonen hoe zuiver verschil als grondeloze grond 
werkt, waarop hetzelfde als herhaling rust. Verschil is het nieuwe absolute. 
Mullarkey (1999a, p. 138) stelt dat nieuwheid net als verschil geen tegen-
stelling kent omdat zij voor zich bestaat en niet als een onveranderlijke 
continuïteit waar alles hetzelfde blijft. 
Nieuwheid is altijd op twee manieren gedacht. Ten eerste als creatio ex 
nihilo als schepping uit het niets en ten tweede als een herschikking of rang-
schikking van al bestaande entiteiten. Nieuwheid is dan een combinatie van 
elementen zoals het schudden van speelkaarten. Zij wordt een variant van 
het oude dat het nieuwe al bevat. 
Deze twee opvattingen van nieuwheid ex nihilo en de novo lijken volgens 
Mullarkey (1999a, p. 139) op alledaags niveau samen te vallen; met de sim-
pele herschikking van bestaande elementen is er niets nieuws onder de zon. 
Maar Bergson ziet net als Deleuze het nieuwe als een autonoom domein 
van waaruit we naar het minder nieuwe in ons alledaagse bestaan kijken. 
Het is volgens Deleuze de grondeloze grond van het zuivere verschil. 
Naar mijn mening heeft onvoorziene nieuwheid de novo als splitsings-
moment in de durée, als mutatie of beslissing in een voorafgaand temporeel 
proces, overeenkomsten met het splitsingsmoment in het crisisbegrip. Het 
is nieuw in zoverre het leidt tot een pad dat niet uit het verleden valt te 
voorzien. Het eerdere proces gaf geen aanleiding tot die nieuwe uitkomst. 
Is er in de continuïteit van splitsingsmomenten sprake van tempo-
rele herhaling en terugkeer, of maakt een unieke en nieuwe gebeurtenis 
juist het verschil? Deze vraag roept twee nieuwe vragen op. Wat maakt 
een dergelijke gebeurtenis nieuw, uniek, heterogeen en hoe onderscheidt 
deze gebeurtenis zich in de ervaren continue stroom van zich herhalende 
14 ‘ (..) c’est donc un principe de différenciation autre que celui de la différenciation qua-
litative, (..) ‘ (ED:64).
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gebeurtenissen? Wat maakt dat een nieuwe gebeurtenis discontinuïteit in 
de durée veroorzaakt? 
Het crisisbegrip of althans de tijdschaal ervan lijkt overeen te komen 
met een discontinue durée. Een crisis duurt tot het moment dat een vooraf 
onvoorspelbaar en nieuw splitsingsmoment zich aandient, waarbij één mo-
gelijkheid zich in het heden actualiseert en een andere niet. In de volgende 
paragraaf onderzoek ik of deze these juist is
8.7. Kairos in een crisis
In deze paragraaf werk ik de overeenkomst tussen durée als continue dis-
continuïteit, als dat wat met zichzelf verschilt, en het crisisfenomeen verder 
uit. In een crisis is sprake van een verschuivend punt in de tijd dat uitein-
delijk als splitsing of beslissing tot discontinuïteit leidt. In de woorden van 
Koselleck:
Het ligt in de aard van een crisis dat er een beslissing nodig is, maar 
nog niet is gevallen. En het hoort eveneens tot een crisis, dat open 
blijft, welke beslissing valt. De algemene onzekerheid in een kritische 
situatie is dus doortrokken van die ene zekerheid, dat – onduidelijk 
wanneer, maar toch duidelijk, onzeker hoe, maar toch zeker – een 
einde van de kritische toestand aanstaande is. De mogelijke oplossing 
blijft onzeker, het einde zelf echter, een ommekeer in de bestaande 
verhoudingen – dreigend en gevreesd, of hoopvol naderbij gewenst 
– is voor de mensen zeker. De crisis stelt indringend de vraag aan de 
historische toekomst.15
‘De tijd is zwanger van de toekomst’16 is het motto dat Mercier aan Leibniz 
ontleende en meegaf aan zijn kritische roman L’An 2440 dat braaf door 
15 ‘Es liegt im Wesen einer Krise, dass eine Entscheidung fällig ist, aber noch nicht gefal-
len. Und es gehört ebenso zur Krise, dass offen bleibt, welche Entscheidung fällt. Die 
allgemeine Unsicherheit in einer kritischen Situation ist also durchzogen von der einen 
Gewissheit, dass - unbestimmt wann, aber doch bestimmt, unsicher wie, aber doch 
sicher - ein Ende des kritischen Zustandes bevorsteht. Die mögliche Lösung bleibt un-
gewiss, das Ende selbst aber, ein Umschlag der bestehenden Verhältnisse - drohend und 
befürchtet oder hoffnungsfroh herbeigewünscht - ist den Menschen gewiss. Die Krise 
beschwört die Frage an die geschichtliche Zukunft’ (Koselleck, 1959, p. 105).
16 Mercier, L. (1771). L’An 2440. Rêve s’il en fut jamais. In Bibliothèque des utopies (A. 
Pons, red.). Paris: France adel.
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onze vaderlandse dichteres Betje Wolff17 werd nagevolgd. Mercier projec-
teerde een verlicht toekomstbeeld op Frankrijk door de hoofdpersoon 
uit zijn roman in Parijs te laten ontwaken na zeven eeuwen slaap. Volgens 
Koselleck (1959, p. 132) is het bijzondere aan deze roman, dat het getuigt 
van een denkstructuur van een geïntendeerde beslissing als een soort dialec-
tiek, maar toch niet spreekt van een crisis. Koselleck (1959, p. 132) stelt dat 
de achttiende eeuw, als de eeuw van kritiek en morele vooruitgang, crisis 
als centraal begrip niet kent. Toch begrepen de burgers van die tijd dat een 
politieke beslissing onontkoombaar was. Zij ervoeren de werkelijkheid als 
een spanning en een dualisme tussen geest en moraal die uiteindelijk open-
lijk in het politieke domein als macht naar voren zouden komen. Daarom 
kon Mercier (1771, p. vii) beweren dat de stem van de filosofen macht had 
verloren, waarmee hij bedoelde dat juist burgers zich steeds meer bewust 
werden van hun macht. Het was alleen wachten op het gunstige moment 
of kairos om de revolutie te starten (Koselleck, 1959, p. 221).
In zijn boek Kritik und Krise werkt Koselleck (1959) de verwantschap en 
het dualisme tussen kritiek en crisis aan de hand van de geschiedenis van 
de achttiende eeuw uit. Beide begrippen hebben etymologisch dezelfde 
stam, het Griekse krinein dat scheiden, vechten of rechtspreken betekent 
(Karskens, 2012b, p. 162). Er bestaat ook verwantschap tussen kritiek en 
crisis in de zin dat kritiek uiteindelijk tot een crisis kan leiden. Volgens 
Koselleck was de hele achttiende eeuw een crisis van de waarheid waarin 
de ondergrondse verlichte kritiek tegen de absolute vorst aanzwol tot een 
punt waar deze uitbarstte in de Franse revolutie. In die zin was de bestor-
ming van de Bastille een kairos of zoals Koselleck (2003, p. 16) het noemt, 
een handelingsrelevant tijdstip.
Kairos is het uur of moment van de waarheid: een gunstige gelegen-
heid. Dit idee van een beslissend moment of Augenblick zien we ook terug 
in de filosofie van Kierkegaard, waar het een meer existentiële lading krijgt 
(Ward, 2008; Kierkegaard, 1998). In premoderne tijden was crisis een be-
grip dat door dokters werd gebruikt voor het keerpunt, beslissend moment 
of fase in de progressie van een ziekte. Veel ziektes waren nog niet te gene-
zen. Ervaren dokters voorspelden of verwachtten in veel ziektes een crisis, 
al wisten ze niet precies wanneer die zou plaatsvinden. Elke ziekte kende 
een bepaald patroon of verloop, waar niet veel aan te veranderen viel, met 
een onvoorspelbaar begin en een ambigue afloop (Karskens, 2012b, p. 163). 
Het keerpunt of beslissende moment in een ziekte is een splitsingsmoment, 
17 Wolff, B. (1978/1777). Holland in het jaar 2440, gevolgd door Brief over Holbach en Mercier. 
Rotterdam: Manteau Marginaal.
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een discontinuïteit in de tijd die vanuit medisch perspectief gezien leidde 
tot of de dood of de genezing. Met de opkomst van de medische weten-
schap eind negentiende eeuw is dit crisisbegrip uit het discours van dokters 
verdwenen, omdat zij steeds beter in staat waren al in te grijpen voordat het 
cruciale moment zich aandiende. Het crisisbegrip bleef achter bij aanpa-
lende minder exacte disciplines als psychiatrie, psychotherapie en sociaal-
pedagogische hulpverlening. Tevens verhuisde het naar het sociale, politieke 
en economische domein waar in analogie met het medische crisisbegrip 
ook sprake was van een gevaarlijke ontwikkeling die het sociale, politieke 
of economische lichaam van binnenuit kon aantasten. Daarom spreken we 
nu nog steeds van sociale, economische en politieke crises (Karskens, 2012b, 
p. 164; Koselleck, 1959, p. 140).
Koselleck (2006, p. 207) onderscheidt drie semantische interpretatiemo-
dellen voor het crisisbegrip. Allereerst is crisis de contingente, immanente 
en systemische Dauerkrise van onze tijd. Ten tweede een iteratieve en peri-
odische crisis die uniek is, die het begin vormt van diepgaande conflicten 
in het bestaande politieke, sociale en culturele systeem en het einde inluidt 
van een bepaalde era. Het derde model is zuiver toekomst georiënteerd of 
utopisch. We treffen het aan in het finale crisismoment van het eschatologi-
sche laatste oordeel of in het einde van de geschiedenis. De drie modellen 
zijn ideaaltypen die we vaak in vermenging bij verschillende dialectische 
denkers zoals Marx, Offe18 en Negt19 aantreffen (Karskens, 2012b, p. 164).
De tijdschaal van een historische of cultuurcrisis bestaat volgens Karskens 
(2012b, p. 166) uit een merkwaardig mengsel van historische trends van 
lange duur, kortetermijn menselijke interacties (oorlogen, stakingen ed.) en 
gebeurtenissen (zoals oorlogsverklaringen en revoluties) en ten slotte min 
of meer voorspelbare beslissende gebeurtenissen. Het gevolg is, zo betoogt 
Karskens (2012b, p. 166), dat het historische heden zelf als ons heden, als de 
cruciale of kritische periode van de crisis wordt en direct verknoopt raakt 
met de nabije toekomst. In lijn met de zojuist genoemde semantische mo-
dellen (het tweede en het derde) wordt ons heden tot een ‘nu-of-nooit’ en 
‘nog niet’, kortom het heden wordt een kairosmoment. 
18 Offe, C. (1972). Spätkapitalismus - Versuch einer Begriffsbestimmung. In Strukturprobleme 
des kapitalistischen Staates (pp. 7-25). Frankfurt am Main: Suhrkamp pp.17. Offe spreekt 
van een permanente crisis van het kapitalistische systeem.
19 Negt, O. (1997). Kindheit und Schule in einer Welt der Umbrüche. Hannover: Steidl.p.17. 
Negt noemt het ‘eine epochale Stukturkrise der industriellen Zivilisation insgesamt’. Een 
andere term die Negt bezigt is ‘kulturelle Erosionskrise’ (p.15).
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Dit kairosmoment als splitsingsmoment is verbonden met wat Deleuze 
(1985, p. 166) het kristalbeeld (image-cristal) (zie paragraaf 7.6) noemt als 
verdubbeling van het actuele en virtuele beeld gericht op de noden van het 
actuele heden als crisis van de werkelijkheid. Deleuze (1985, p. 170) ver-
bindt dit punt in Les puissances du faux met de vorm en de zuivere werking 
van de tijd die de waarheid altijd in crisis brengt. Of keuzes in een kai-
ros- of splitsingsmoment juist of waar zijn, is niet specifiek afhankelijk van 
een tijdvak. Waarheid heeft immers geen empirische inhoud. Al vanaf de 
oudheid blijkt de waarheidscrisis te bestaan uit de paradox van contingente 
toekomsten. Als we bijvoorbeeld zeggen dat een zeeslag misschien morgen 
plaatsvindt, hoe kunnen we dan de volgende ware beweringen vermijden? 
Of het onmogelijke vloeit voort uit het mogelijke (als de zeeslag plaatsvindt 
dan is het niet langer mogelijk dat hij misschien niet plaatsvindt) of het 
verleden is niet noodzakelijk waar (de zeeslag kon niet hebben plaatsgevon-
den). Volgens Deleuze kan deze paradox weliswaar worden opgevat als een 
sofisme, maar hij toont wel de moeilijkheid aan van een te directe relatie 
tussen waarheid en tijdsvorm. Die dwingt ons waarheid niet te zoeken in 
het bestaande, maar in de eeuwigheid of een imitatie daarvan. 
Volgens Deleuze (1985, p. 171) biedt Leibniz een oplossing voor deze 
paradox. De zeeslag kan niet of wel hebben plaatsgevonden in verschillende 
mogelijke werelden die samen kunnen gaan als compossible. De paradox 
wordt opgelost door de notie incompossible. Het is niet onmogelijk, maar 
slechts incompossible dat aan het mogelijke voorafgaat. Kortom het verleden 
kan waar zijn zonder noodzakelijk waar te zijn, omdat het in een andere 
wereld heeft plaatsgevonden. De leibniziaanse oplossing houdt echter his-
torisch gezien volgens Deleuze (1985, p. 171) slechts voorlopig stand. De 
crisis van de waarheid duurt voort. Niets weerhoudt ons er immers van te 
beweren dat incompossibiliteit tot één wereld kan behoren of dat incom-
possibele werelden tot hetzelfde universum kunnen behoren. 
Deleuze (1985, p. 171) citeert ter ondersteuning van dit argument Jorge 
Luis Borges20 korte verhaal De tuin met zich splitsende paden in de bundel 
Fantastische verhalen. In alle fictieve verhalen waar iemand wordt gecon-
fronteerd met verschillende alternatieven, kiest hij er één en elimineert het 
andere. De figuur Ts’ui Pên in dit korte verhaal kiest alle mogelijkheden. 
Hij creëert diverse toekomsten, diverse tijden die zich weer uitstrekken 
en zich splitsen. Deleuze betoogt dat het samen bestaan van verschillende 
20 Borges, J. L. (2013). De tuin met zich splitsende paden (B. Pol van der, Vert.). In De 
Aleph (pp. 180-194). Amsterdam: De Bezige Bij (Oorspronkelijk gepubliceerd in 1944).
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werelden mogelijk is en dat dit vooral in de verbeelding bij schrijvers of in 
films21 het geval is. 
Volgens Deleuze (1985, p. 171) geeft Borges hiermee antwoord op het 
betoog van Leibniz. De tijd lijkt een rechte lijn, maar als kracht en licht-
spoor een lijn die zich splitst als in een labyrint en zich blijft splitsen via 
présents incompossibles en terugkeert naar niet noodzakelijke ware verledens22. 
We kunnen het probleem van mogelijke en incompossibele werelden in 
bergsoniaanse termen herformuleren als geheugen en het wederzijds door-
dringen van perceptie en geheugen, heden en verleden (Rodowick, 1997, 
p. 99). Waarmee we weer terug zijn bij Bergson. Hij gebruikt zelf het crisis-
begrip niet vaak23, maar de conclusie is dat een crisis bij uitstek een durée-
begrip is.
Zijn het niet de interne crisismomenten, waar wij aarzelen tussen 
twee of meerdere besluiten, waar wij merken dat onze toekomst zal 
zijn wat wij ervan hebben gemaakt?24
Het crisisbegrip heeft een tijdschaal. Er is sprake van continue verande-
ringen, van een proces tot aan het niet te voorziene moment dat zich een 
splitsing of beslissing aandient. Als een splitsing zich voordoet is er sprake 
van een revolutie, een genezing of de dood. Er bestaat dus discontinuïteit 
door het kritisch moment in de durée als crisis. Die momenten of splitsin-
gen zijn grote of kairos gebeurtenissen (événements) zoals de bestorming van 
de Bastille, of de val van de zakenbank Lehman Brothers. 
8.8. Conclusie
De tijd als continuïteit, als voortgang of durée, is de specifieke tijdsopvatting 
in het denken van Bergson. In de tijd als durée is discontinuïteit aanwezig 
als dat wat volgens Deleuze met zichzelf verschilt als splitsing tussen heden 
en verleden. Het iteratieve van het telkens weer zich splitsen als discontinu-
iteit, lijkt op het eerste gezicht niet bij het bergsoniaanse denken te passen. 
In dit hoofdstuk heb ik duidelijk gemaakt dat het deleuziaanse discours van 
21 De films van Alain Resnais zoals L’année dernière à Marienbad uit 1961.
22 Vergelijk Bergsons (EC:706) metafoor van de vuurpijl in ‘centre d’où tous les mondes 
jailliraient comme les fusées d’une immense bouquet’. 
23 Cf. In de ED (ED:155) met een verwijzing naar Renouvier; in de EC bepreekt Bergson 
(EC:510) crisis in de puberteit en menopauze.
24 ‘Ne sont-ce pas les moments de crise intérieure, où nous hésitons entre deux ou plu-
sieurs partis à prendre, où nous sentons que notre avenir sera ce que nous l’aurons fait?’ 
(ES:825).
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verschil en herhaling sterk geënt is op en een voortzetting is van het denken 
van Bergson.
Een nieuwe onvoorziene gebeurtenis breekt met het voorafgaande als 
een zich splitsend pad, waarbij er twee mogelijkheden opdoemen waarvan 
er maar één wordt gerealiseerd. Een crisis bestaat uit een oneindig aantal 
handelingen die uiteindelijk aan de oppervlakte komen als attribuut van 
gebeurtenissen of die die gebeurtenissen zelf zijn. Nieuwe gebeurtenissen 
kunnen een ommekeer, splitsing of peripetheia veroorzaken die zich ver-
volgens actualiseren als de ervaring van discontinuïteit in de durée. Een 
gebeurtenis die niet was voorspeld of voorzien kan zelf plots vanuit de 
toekomst op ons af stormen. 
Crisis vat ik op als een deleuziaanse denkfiguur, als lege tijdsvorm die 
zich op enig moment splitst in twee alternatieven waarvan er een zich 
actualiseert. Een alternatief kan nieuwheid zijn die discontinu een andere 
denkfiguur produceert, zoals revolutie, sprong of ommekeer, maar het kan 
ook een weg zijn die zich opnieuw splitst tot in een oneindig leibniziaans 
labyrint van mogelijke werelden. 
We ervaren onze innerlijke durée als continuïteit, wanneer we in 
het actuele heden blijven en de zich ontvouwende werkelijkheid, waar 
we deel van uitmaken, beschouwen en elke nieuwe fase consistent lijkt 
met de vorige, omdat we zijn ondergedompeld in ons tijdelijke bestaan. 
Gebeurtenissen lijken uit voorafgaande voort te vloeien, maar onvoorziene 
nieuwe gebeurtenissen doorbreken dat patroon. Onverwachte dissonante 
noten verstoren de melodie en harmonie van de muziek. Doorleefde en 
andere gebeurtenissen verschijnen en verdwijnen met reden. Soms ver-
schijnen en verdwijnen ze ook plotseling.
De dommelende herder van Bergson (IM:1418) wordt mijn inziens zo-
doende steeds geactiveerd door nieuwe vertakkingen in de flux die zich 
tot een stroomgebied ontwikkelen, waar hij telkens de juiste oever van een 
vertakking moet kiezen om weer in te kunnen dommelen. In de Introduction 
à la métaphysique verwerpt Bergson (IM:1418) twee metafysische systemen 
die het duréebegrip verkeerd opvatten, en bepleit hij een derde dat zich 
tussen beide beweegt maar niet minder metafysisch is. De ene opvatting 
beschouwt de durée als een veelvoudigheid van momenten die verdwijnen 
in een stofwolk. De andere maakt van de momenten een synthese of een-
heid die samenbindt, waardoor er geen sprake is van verandering en duur, 
maar eerder van eeuwigheid waar de tijd geen rol speelt. De juiste intuïtie 
van de durée beweegt zich tussen deze twee extreme limieten. 
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In het eerste geval, stevenen we af op een steeds meer versnipperde 
durée, waarvan de hartkloppingen steeds sneller gaan dan de onze 
en we onze enkelvoudige gewaarwording opdelen door kwaliteit te 
verdunnen tot kwantiteit: in het uiterste geval tot het zuiver homo-
gene, de zuivere herhaling waarmee we de materialiteit definiëren. 
Door een andere richting in te slaan, gaan we naar een durée die 
zich uitstrekt, zich samentrekt, zich steeds meer intensifieert: in het 
uiterste geval tot de eeuwigheid. Niet meer de conceptuele eeuwig-
heid, die de eeuwigheid van de dood is, maar de eeuwigheid van het 
leven. Levende eeuwigheid die zich daardoor steeds beweegt, waar 
onze durée zich voor ons tot zichzelf komt als trillingen in het licht 
en waarvan de stolling van de durée als stoffelijkheid de versnippe-
ring is. Tussen deze twee uiterste grenzen beweegt de intuïtie zich en 
deze beweging is de metafysica zelf.25
Maar Bergson kan volgens mij niet vasthouden aan continuïteit als stroom 
en tegelijkertijd twee metafysische systemen als verstarde continuïteiten 
onderscheiden. 
Zowel in het ene zowel als het andere [metafysische NM] systeem is 
er slechts sprake van één enkele durée die alles met zich mee sleurt 
als een bodemloze en oeverloze rivier die zonder een aanwijsbare 
kracht in een niet nader te bepalen richting stroomt. En dan nog 
is het een rivier, en stroomt deze omdat, gebruikmakend van een 
slordigheid in hun logica, beide doctrines hierin de werkelijkheid 
tegemoet komen. Zodra zij die corrigeren, doen zij dit voortstro-
men stollen in ofwel een gigantische vaste laag ofwel een onein-
dig aantal gekristalliseerde speldepunten, maar altijd in een ding dat 
25 ‘Dans le premier, nous marchons à une durée de plus en plus éparpillée, dont les palpita-
tions plus rapides que les nôtres, divisant notre sensation simple, en diluent la qualité en 
quantité: à la limite serait le pur homogène, la pure répétition par laquelle nous définirons 
la matérialité. En marchant dans l’autre sens, nous allons à une durée qui se tend, se 
resserre, s’intensifie de plus en plus: à la limite serait l’éternité. Non plus l’éternité con-
ceptuelle, qui est une éternité de mort, mais une éternité de vie. Éternité vivante et par 
conséquent mouvante encore, où notre durée à nous se retrouverait comme les vibrations 
dans la lumière, et qui serait la concrétion de toute durée comme la matérialité en est 
l’éparpillement. Entre ces deux limites extrêmes l’intuition se meut, et ce mouvement 
est la métaphysique même’ (IM:1419).
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noodzakelijkerwijs deel uitmaakt van de onbeweeglijkheid van een 
gezichtspunt.26
Als beide systemen continu zijn dan zijn het er geen twee, maar een of ze 
zijn niet continu, maar discreet en discontinu. Als Bergson het dualisme van 
deze twee kenwijzen of continua wil overwinnen, komt hij terecht bij een 
dommelende herder als de verbeelding van een infra-intellectuele of mys-
tieke intuïtie van geprivilegieerde uitzonderlijke mensen (Lee, 1959, p. 51).
Dit is de intuïtie die bij Bergson aan alle ervaren ten grondslag ligt als de 
ervaring van de flux of durée. Het is een perceptie, maar niet de perceptie 
van objecten. Objecten vatten we door juist schotten verticaal in de flux 
te plaatsen, door ze te onderscheiden. Afzonderlijke qualia verkrijgen we 
door de flux in delen te snijden en dat is een intellectuele opgave. Kennis 
is immers per definitie selectief of discontinu. Een dommelende, intuïtieve 
herder met een ongedifferentieerd bewustzijn van de flux merkt niets op 
en is zeker geen filosoof. 
Maar een reflexief bewustzijn dat met zich zelf verschilt, ontdekt in de 
flux juist wel discontinue patronen, zoals een crisis, en probeert die concep-
tueel te begrijpen. Dat is niet zoals Bergson (PM:1361) beweert per se een 
vertekening of verruimtelijking van de werkelijkheid. In die zin zijn er niet 
twee verschillende manieren van kennen, maar groeit kennis permanent en 
schoksgewijs via crisis, vernietiging, vernieuwing en schepping, zoals het 
leven zelf.
26 Zie hoofdstuk twee, noot 37. 
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9 Melodie van de tijd: slotbeschouwing
‘RIEN de la mémorable crise 
ou se fût  
 l’événement accompli en vue de tout résultat nul 
       humain 
  N’AURA EU LIEU 
  Une élévation ordinaire verse l’absence 
      QUE LE LIEU 
Inférieur clapotis quelconque comme pour disperser lacte vide 
  abruptement qui sinon 
  par son mensonge 
   eût fondé 
   la perdition 
dans ces parages du vague 
    en quoi toute réalité se dissout…(..)’1
stéPHane maLLarmé, poèMe, un coup de dés jaMais n’aboLira Le hasard, 1897
Mallarmé gebruikt het wit van het papier als symbolische (onder)breking 
van de opeenvolging, het moment en de durée van verschijnen van beel-
den als spirituele enscenering voor de geloofwaardigheid van de tekst. Hij 
roept met taal muzikale, intuïtieve en magische associaties op, terwijl het 
gedicht gaat over splitsing, crisis en toeval: een worp met de dobbelsteen 
maakt geen einde aan het risico. Als gedicht suggereert het een geheel, maar 
de regels worden steeds onderbroken. Dit gedicht staat symbool voor het 
Fin de siècle en kent de discontinue aspecten die ik eerder bij Bergson en 
Deleuze besprak.
Mijn oorspronkelijke vraag was of de filosoof als dommelende herder 
een vergissing begaat als hij onderscheid maakt in zijn bewustzijnsstroom 
of tot handelen overgaat. Anders gezegd: maakt discontinuïteit als het zelf-
bewustzijn, als verschil makend principe, verschil. Volgens Bergson maakt 
een filosoof die contemplatief naar zijn leven als bewustzijnsstroom kijkt, 
1 Ik laat dit gedicht onvertaald. Het gedicht is veel langer. Ik gebruik hier een deel van Le 
hasard.
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geen onderscheid tussen bewustzijnstoestanden, omdat hij anders durée 
doorbreekt met als gevolg verruimtelijking. Durée wordt dan geconcep-
tualiseerd waardoor breking of refractie ontstaat. Refractie als discontinuïteit 
komt door het gezonde verstand, het praktisch leven en de taal. Het intel-
lectuele nadenken als voorbereiding en deliberatie op het (vrije) handelen 
doorbreekt de temporele continuïteit in het bewustzijn van het subject, 
wanneer dit zich talig verantwoordt in een sociale omgeving. Op die ma-
nier lost Bergson het oppervlakkige ik met het diepere af.
In het eerste hoofdstuk heb ik aan de hand van vier betekenissen van de 
durée onderzocht of er hier discontinuïteit in aan het werk was. Intussen 
heb ik discontinuïteit als contrastbegrip uitgebreid met begrippen als split-
sing, interval, verschil, toeval en crisis.
Het lijkt contra-intuïtief om de bewustzijnsstroom discontinu op te vat-
ten, omdat organische en fysische processen altijd doorgaan, in een eeuwige 
kringloop van geboren worden, leven, afsterven, ontbinding en nieuw leven. 
De mens is zowel onderdeel van die continuïteit als de uitzondering daarop, 
wanneer hij zich bewust wordt van deze cirkelgang en van zijn eigen (zelf)
bewuste rol daarin. Hij is het eindige wezen dat weet heeft van zijn eigen 
einde, sterfelijkheid of discontinuïteit en hij kan dit verwoorden. Dat zorgt 
voor avontuur, maar ook voor verveling, ernst, zorg, spijt, ongelukkigheid, 
splitsing en discontinuïteit in het bewustzijn van een ik als durée, dat in de 
loop van de tijd met zichzelf als identiteit verschilt. Dit thema is belangrijk 
bij de in dit proefschrift behandelde Franse filosofen onder wie Bergson.
Door dit besef van sterfelijkheid plaatsen mensen zichzelf soms virtu-
eel buiten de tijd en gaan ze op zoek naar een eeuwige waarheid waar ze 
zich in kunnen projecteren. Dit verschil tussen ervaren levenstijd en tijd als 
oneindigheid of eeuwigheid, zorgt eveneens voor discrepantie en disconti-
nuïteit in het bewustzijn als durée.
Hieronder bespreek ik de verschillende discontinuïteiten waarmee ik 
tot dusver mijn discontinuïteitsclaim heb onderbouwd. Het gaat om dis-
continuïteit als
1. verhouding tussen verschil en verandering;
2. tegenstelling tussen durée en klokkentijd;
3. spanning tussen oneindige deelbaarheid en eeuwigheid;
4. niet zijn, bijna niets en tussenruimte(interval);
5. het nu dat zich als heden voortdurend splitst;
6. keuzemoment, vrijheid, splitsingsmoment en crisis;
7. onvoorziene nieuwheid, kairos of toeval.
BW_Melodie van de tijd v5 2-9-2014.indd   292 05-09-14   09:45
293
Melodie van de tijd: slotbeschouwing
9.1. Discontinuïteit als verschil en verandering
Vanuit de geschiedenis van de filosofie heb ik de herkomst van de bergso-
niaanse durée gereconstrueerd. Daarvoor had ik twee redenen. Op de eerste 
plaats verwijst Bergson op diverse plaatsen in zijn werk naar denkers die 
zijn continuïteitsthese ondersteunen of denkers tegen wie hij zich afzet. Op 
de tweede plaats blijkt de kwalitatieve ervaring van de tijd als durée direct 
samen te hangen met een fundamentele controverse in de westerse filosofie, 
namelijk de vraag hoe tijd, durée, verandering en beweging zich tot elkaar 
verhouden. 
Hoe is het zijn van de dingen bestand tegen de tijd? Hoe lang blijft iets 
gelijk of hetzelfde? Gevolgd door de vraag: wanneer verandert of beweegt 
er iets? Wat maakt dan het verschil? Deleuze (1968) wijdt er zijn magnum 
opus Différence et répétition aan. Wat verschilt van hetzelfde, van het identieke 
en wat is herhaling? In de loop der eeuwen is deze controverse in de filo-
sofie blijven bestaan. Bij het gelijk blijven of het veranderen van het zijn of 
de wereld, is een opvatting over tijd of duur onvermijdelijk.
Beweegt er iets, waardoor er iets verandert, of is alles in (eeuwige) rust 
en is beweging slechts schijn? In de eeuwigheid blijft alles hetzelfde en 
staat de tijd stil, zo er al sprake is van tijd. De westerse filosofie is er vanaf 
haar begin door gefascineerd. De paradoxen van de voorsocraat Zeno ko-
men voort uit deze dualiteit tussen rust en beweging. Of zoals Windelband 
(1976, p. 24) het vragenderwijs formuleert:
..wat is dan nu de alle tijdelijke wisseling overlevende primaire oor-
zaak van de dingen en hoe verandert hij zich in deze afzonderlijke 
dingen of brengt ze terug in de oorspronkelijke toestand. 2 
De ervaring van verandering en beweeglijkheid van de wereld en de ver-
wondering daarover staan dus vanaf het begin van de filosofie centraal. Het 
ontlokt de antieke Griekse filosoof Heraclitus (540 – 480) de uitspraak: 
Het is onmogelijk tweemaal in dezelfde rivier te treden (..) hij ver-
strooit en brengt samen (..) en komt op ons toe en gaat van ons af 
(Heraclitus, 2006, p. 58). 
2 ‘was denn nun der allen zeitlichen Wechsel überdauernde Urgrund der Dinge sei und 
wie er sich in diese einzelnen Dinge verwandle oder sie in sich zurückverwandle’ 
(Windelband 1976, p. 24).
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De kernzin uit dit citaat is ‘hij verstrooit èn brengt samen’. Met andere 
woorden: een rivier of stroom bestaat uit een oneindige veelvoudigheid 
aan discrete waterdruppels, maar tegelijkertijd zien we hem als eenheid 
of geheel van oorsprong tot monding. Sterker: rivieren als geheel hebben 
een naam: de Donau, de Rijn. De leer van Heraclitus is overgeleverd en 
samengevat in de formule: alles stroomt en niets is blijvend,3 waarop zijn filo-
sofische tegenspeler en tijdgenoot Parmenides reageerde met de bewering 
dat beweging slechts schijn is en dat het zijn eeuwig onveranderd blijft. 
Niet alleen in de ervaring van de buitenwereld speelt die tegenstelling een 
rol, maar ook in de binnenwereld. Zo bestaat er discontinuïteit tussen de 
persoonlijkheid die als identiteit in de tijd min of meer gelijk blijft en de er-
varing van het mentale en fysieke verouderingsproces. Bergson ziet slechts 
graduele overgangen tussen de fases in dat proces, maar bijvoorbeeld de 
overgang van kindertijd naar puberteit kent wel degelijk discontinuïteiten. 
Opeens - eventueel na een crisis - is de omslag daar en dat wordt ook door 
de betrokkene zo ervaren. De puberteit wordt wel telkens in ieder individu 
herhaalt, maar er is tegelijk sprake van verschil en discontinuïteit. Hier zie ik 
een aanwijzing dat er in de durée van zulke veranderprocessen wel degelijk 
sprake kan zijn van een omslag.
9.2. Discontinuïteit als klokkentijd
Ons bestaan van alledag voltrekt zich in de klokkentijd, maar geeft er ook 
betekenis aan.4 Heidegger (1993, p. 26) noemt dat ousia dat in zijn onto-
logisch-temporeel vocabulaire ‘Aanwezigheid’ betekent. Zijnden worden 
gevat in hun zijn als aanwezigheid. Ze staan in relatie tot een bepaalde 
tijdsmodus namelijk: ze zijn aanwezig in het heden. Het heden is dat wat 
voortduurt en volhardt, dat dichtbij, beschikbaar en zichtbaar of ‘voorhan-
den’ is. Daar toont het Zijn zich in zijn meest authentieke betekenis als 
naïeve gerichtheid op de tijd (Derrida, 1984a, p. 31). 
Bergson beschrijft deze tijdservaring in de Essai sur les données immédiates 
aan de hand van de slagen van een klok (ED:84). Ze houden hem van zijn 
schrijfwerk af en hij realiseert zich na een tijdje dat het vier slagen zijn. 
Hij neemt de vier afzonderlijke slagen niet als zodanig waar, maar als een 
3 ‘panta rhei kai ouden menei’ Heraclitus. (2006). Aldus sprak. Groningen: Historische 
Uitgeverij, p.60
4 Heidegger (1993, p. 432) noemt de klokkentijd de ‘vulgaire’ tijd. Derrida (1984a, p. 37) 
wijst op de voetnoot in Sein und Zeit waar Heidegger het over dit tijdsbegrip heeft. In 
die voetnoot stelt Heidegger (1993, p. 432) dat het bergsoniaanse temps tegenover durée 
is geplaatst door een misinterpretatie van het aristotelische tijdsbegrip. Heidegger (1993, 
p. 26) noemt Bergon daar waar hij het begrip ousia introduceert.
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geheel, als een muzikale frase. Hij stelt de vier slagen als melodie van een 
klok voor omdat hij de vier slagen als een kwalitatief geheel opvat. Durée 
is een kwalitatief tijdsbegrip van een bewustzijn dat toestanden registreert 
die elkaar wederzijds doordringen en geen kwantitatief tijdsbegrip zoals 
klokkentijd, die uitgaat van twee tijdpunten die gelijktijdig gegeven zijn. 
Bergson definieert de ervaring van tijd als durée zodoende als veelvoudig-
heid van elkaar doordringende bewustzijnstoestanden, als een fundamen-
tele kwalitatieve heterogeniteit tegenover de kwantitatieve homogeniteit 
van de klokkentijd die telling van discrete tijdselementen toestaat. Dat kwa-
litatieve tijdsbegrip komt overeen met de ervaring van een temps vécu, een 
doorleefde of beleefde tijd (Minkowski, 1971, p. 7). Het is tijd die slechts 
één richting aanneemt en onomkeerbaar is. Wahl stelt:
Dus wij ondersteunen de symfonie die wij horen, de symfonie van de 
stap of de melodie van de klok, door een ruimte, een ideale ruimte. 
En men stelt zich voor ‘de slagen in een zuivere durée te tellen’. Het 
is zuivere verbeelding.5
Bij dit tellen in een ideale ruimte corresponderen volgens Chevalier twee 
aspecten van de werkelijkheid met elkaar die even waar zijn, namelijk ener-
zijds tijdselementen, individuen of dingen die discontinu of discreet zijn 
te onderscheiden, maar anderzijds op elkaar reageren en daardoor weer 
een geheel vormen zoals een melodie of een samenleving. Beide aspecten 
komen overeen met twee bewerkingen van de menselijke geest namelijk 
de analyse, die virtueel continuïteit versnippert en de synthese, die discon-
tinuïteit weer verbindt. 
De slagen van de klok bereiken ons opeenvolgend, maar we tellen die 
opeenvolging van slagen op twee verschillende manieren. De ene telmanier 
onderscheidt geestelijke en ruimtelijke zaken in de opeenvolging door een 
scherp dualisme tussen geest en uitgebreidheid. De andere verenigt of heft 
dit dualisme weer op door de dingen in een opeenvolging als herinnerin-
gen in het geheugen vast te houden, waar ze een geheel vormen zoals een 
bekend deuntje, melodie of ritme. Klokkentijd vermengt ruimte en geest 
als durée en is tegelijkertijd de opheffing ervan. 
Als vermenging (mélange) deelt klokkentijd zichzelf op in de consti-
tutieve componenten ruimte en durée die hun identiteit gedurende de 
5 ‘Donc nous sous-tendons la symphonie que nous entendons, symphonie des pas ou 
mélodie de la cloche, par un espace, un espace idéal. Et on s’imagine “compter les sons 
dans la durée pure”. C’est pure imagination’ (Wahl, 1969, p.19).
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deling handhaven. Anders gezegd: aan de ene kant deelt het mengsel durée 
zichzelf op in durée en ruimte, en aan de andere kant zijn naast elkaar 
geplaatste componenten uit het mengsel discreet telbaar als een homo-
gene veelvoudigheid zoals de afzonderlijke slagen van een klok (ED:68). 
Veelvoudigheden die een geheel vormen, zoals bijvoorbeeld vier uur, zijn 
daarentegen ondeelbaar omdat deelbaarheid een wezensverschil (différence 
de nature) betekent dat veruimtelijkt. De klok als begrip verenigt zo een 
stroom die van de geest komt en een stroom die van de materie komt. Het 
is het onderscheid tussen tijd als verstreken en tijd als stroom (Benda, 1926, 
p. 84). 
Om geteld te kunnen worden moet de ene klokslag van de andere door 
een stilte worden gescheiden. En daar zit de crux, want voor het tellen als 
bewerking moeten we de te tellen zaken als homogene veelvoudigheid uit 
elkaar houden. We onderbreken, aldus Wahl, Bachelard en Jankélévitch, de 
wijs, het ritme van slagen, met lege tussenruimtes (interval) omdat er anders 
geen sprake kan zijn van een continue melodie. De tegenstelling continuïteit 
versus discontinuïteit betekent dus onderbreking door tussenruimtes. Een 
redenering die, zoals we hebben gezien, door de muziektheorie wordt 
ondersteund (Zuckerkandl, 1956, p. 142). 
Bergson heeft in tegenstelling tot Marcel en Jankélévitch weinig oog 
voor het feit dat de mens de tijd tussen durée en klokkentijd ervaart als 
tussenruimte (interval), als een tijd van spijt, hoop, ernst, zorg, verveling of 
angst. Tijd die onze mysterieuze afhankelijkheid toont van een wereld met 
zijn grillige rijkdom die vatbaar is voor de bevrediging van onze wisselende 
behoeftes (Tsukada, 1995, p. 163). Marcel zet zich daarom met zijn vernie-
tigende tijd (temps destructeur) af tegen Bergson omdat hij breuken (ruptures) 
of discontinuïteiten in de durée belangrijker vindt (Tsukada, 1995, p. 161).
Juist op dit punt is discontinuïteit in de durée aan het werk. Want hoe 
kan durée zich delen door tussenruimtes én aan zichzelf gelijk blijven als 
geheel? Dat kan alleen als durée onderdeel is van wat van zichzelf verschilt 
en dat is het reflexieve zelfbewustzijn.
9.3.  Discontinuïteit als spanning tussen oneindige deelbaarheid en 
eeuwigheid 
In de Gifford Lectures onderscheidt Bergson (Gif:1051) twee verschillende 
bestaanswijzen waarmee we ons tot tijd verhouden, de jure en de facto. De 
jure staan we buiten de tijd en de facto ontwikkelen we ons in tijd. De 
jure hangen we zuivere Ideeën aan, in de semiplatoonse betekenis van het 
woord, eeuwige essenties die we als zuivere contemplatie aanschouwen. 
De facto leven we ons leven in de zintuiglijke wereld en handelen we. In 
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de geschiedenis van de filosofie is de facto altijd opgevat als een degradatie 
van de jure. Handelen in de tijd is minder dan beschouwen buiten de tijd, 
beweging is minder dan onbeweeglijkheid. Tijd is minder (of lager) dan 
eeuwigheid, waar van tijd geen sprake is. Toch geven we vaak de voorkeur 
aan de bestaanswijze die ons de jure buiten de tijd plaatst. Wij willen de jure 
aan het alledaagse en het tijdelijke ontsnappen, maar dat lukt niet omdat het 
bestaan zich concreet in de tijd voltrekt. 
Tussen beide bestaanswijzen lijkt er een onoverbrugbare kloof te zijn, 
maar volgens Bergson is dat schijn. Aan het concrete handelen gaat meestal 
een verstandelijke analyse vooraf. Het verstand isoleert aspecten en objec-
ten in de ruimte door ze virtueel in de tijd stil te zetten om ze beter te ana-
lyseren als voorbereiding op het handelen. Als handelingsinstrument heeft 
het verstand als bewustzijnsact de mensheid zo evolutionair een voorsprong 
gegeven ten opzichte van de dieren. De tijd stil zetten om een uitsnede (cou-
pure) uit de werkelijkheid te maken, doet kunstmatig aan en doet geen recht 
aan de dynamiek en continuïteit van de werkelijkheid. Er gaat iets verloren. 
Er ontsnapt iets. Dat iets opnieuw aan een verstandelijke analyse onderwer-
pen helpt niet, omdat dan opnieuw iets ontsnapt en zo ad infinitum. 
Bergson beschouwt de neiging van het verstand om dingen discreet en 
gekristalliseerd naast elkaar te plaatsen als een banaliteit. Het verstand is het 
homogene perspectief van de geest waarmee de innerlijke werkelijkheid 
wordt verruimtelijkt. Het ruimtelijk naast elkaar bestaan van de dingen in 
de wereld om ons heen wordt als het ware in onze binnenwereld nage-
bootst door het verstand, terwijl het daar volgens Bergson juist heterogeen 
en intuïtief aan toegaat, omdat achtereenvolgende bewustzijnstoestanden 
als durée elkaar wederzijds doordringen. Het heterogene perspectief is het 
zich intuïtief verplaatsen in de durée. Dat vereist een omkering of onder-
breking van het denk- of bewustzijnsproces.
Het homogene, verstandelijke perspectief is ook een bewustzijnstoe-
stand die zich met andere toestanden vermengt tot durée. In dat geval is 
er sprake van een oneindige regressie. Durée verschaft het perpectief van 
de durée zelf als een onzegbare intuïtie. Om aan die regressie te ontkomen 
situeert Bergson vanaf de Évolution créatrice durée ook in fysische en orga-
nische processen (EC:489). In de EC is de durée het werkelijke pur sang 
geworden. Alle bestudeerde verschijnselen - zowel fysisch als biologisch 
- krijgen principieel een temporeel en proceskarakter (Bor, 1990, p. 92). 
Daarmee is echter het probleem van de oneindige regressie niet opgelost, 
omdat de vraag blijft of durée zonder enige vorm van (synthetisch) bewust-
zijn kan bestaan. 
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De conclusie moet zijn dat we discontinu de durée onderbreken met 
de vooral op handelen gerichte kunstmatige, virtuele of begripsmatige cap-
turing6 van de werkelijkheid. In de durée wisselen we van heterogeen naar 
homogeen perspectief. Bergson verbindt die discontinuïteit weliswaar op 
metafysisch niveau via de zuivere dureé weer tot continuïteit, maar het staat 
vast dat een bewustzijnsact van het verstand de ervaren durée doorbreekt. 
De filosoof als dommelende herder ontwaakt en laat zich niet meer de jure, 
contemplatief of ideologisch leiden door eeuwige of tijdloze essenties.
***
Iemand kan zich in veel gedaantes buiten de tijd plaatsen. Dit kan leiden 
tot ongefundeerd en buitensporig geloof in een zonnige toekomst: the sky is 
the limit. Soms leidt het tot het nemen van onverantwoorde risico’s, het col-
lectief omarmen van nieuwe ideologieën of tot passiviteit, contemplatie of 
overgave. Het kan ook tot crisis leiden, waar bij de tijd zelf uit zijn voegen 
raakt. Ik geef hieronder één voorbeeld ter verduidelijking van dit zich de 
jure buiten de tijd plaatsen. 
Fukuyama poneerde eind jaren tachtig van de vorige eeuw de stelling 
dat de geschiedenis ten einde zou zijn. Na het autoritaire en fascistoïde 
systeem en de socialistische planeconomie bleef er na de val van de muur in 
1989 nog maar één ideologie over met het potentieel van universele geldig-
heid: de liberale democratie. Fukuyama’s (1993) stelling had grote invloed 
en zette de toon voor het volgende decennium. 
Politici, journalisten en captains of industry bezongen met verwijzing naar 
o.a. Fukuyama en de econoom Friedman (1962) de superioriteit van het 
neoliberalisme als enig overgebleven ideologie. De rol van de staat, als hoe-
der van het publieke domein, werd door marktwerking en privatisering 
ingeperkt. Het neoliberalisme en zijn extremere variant het neoconserva-
tisme entameerden in 2003 een preventieve oorlog onder het mom van 
regime change dat van het autoritaire en tribale Irak een democratie zou 
moeten maken en dat zijn natuurlijke rijkdommen (olie) uiteraard fair aan 
het Westen zou willen verkopen (Ankersmit, 2009, p. 4). Het neoliberale 
en neoconservatieve denken vormde begin deze eeuw in laatste instantie 
een voedingsbodem voor zelfverrijking en een graaicultuur in de top van 
publiek-private organisaties.
6 Ik gebruik deze term in de betekenis van ‘beweging vastleggen’ (motion capture) afkomstig 
uit de wereld van animaties en computergaming. Bergson gebruikt de Franse woorden 
couper of coupure.
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Brouwers weet dit tijdsbeeld ruim voor de kredietcrisis in haar roman 
Casino uit 2004 zeer goed te treffen. ‘Terwijl aard en omvang van potentiële 
markten nog onzeker zijn, zwepen de effectenbeurzen zichzelf op tot een 
koortsachtige agitatie, begeleid door veel profetisch geprevel van economi-
sche raden en centrale banken, waaruit meestal niets valt op te maken (…)’ 
‘In een dergelijke stofwolk van desoriëntatie ontstaan financiële circuits die 
zich onttrekken aan de invloed van landsregering of een andere doeltref-
fende controle door welke bevoegde instantie dan ook’ (2004, pp. 75-77). 
Blijkbaar was de komende crisis voor een schrijfster van fictie al duidelijk. 
Dit door Brouwers getekende sfeerbeeld van optimistische toekomstver-
wachtingen past naadloos in de de jure bestaanswijze van Bergson, waar 
zulke verwachtingen immers een illusie zijn. 
De switch van de facto naar de jure hangt samen met de discontinuïteit 
in de ervaren durée. Een terugkerend fenomeen dat tot tijdsplitsing leidt 
en historisch gezien uiterst fascinerend is. In die discontinuïteit als tus-
senruimte in de durée ontstaan zorg, ernst, verveling, spijt en ook ongeluk.
9.4. Discontinuïteit als intrinsieke negativiteit
Voor Grimaldi (1993, p. 28) is het niets een paradox tussen het empirische 
en het zuivere bewustzijn. Als het empirische bewustzijn ons iets doet ge-
waarworden dan bestaat ook de mogelijkheid dat dit iets langzamerhand 
verdwijnt, zoals een geluid dat een stilte wordt. Er rest dan een zuiver for-
meel en niet inhoudelijk bewustzijn dat paradoxaal genoeg gewaar wordt, 
dat er niets valt te gewaarworden. Er ontstaat een tussenruimte of interval. 
Het is het zuivere bewustzijn van een lege vorm, een afwezigheid die door 
wat er staat te gebeuren gevuld zou kunnen worden. Het verschaft ons de 
intuïtie van de zuivere tijd. Volgens Grimaldi (1993, p. 29) gaan we, als we 
van het empirische naar het zuivere bewustzijn gaan, van de voorstelling 
van de dingen in de tijd naar het zuivere bewustzijn van de verwachting. De 
tijd vormt dan de transcendentale horizon van het bestaan.
Voor Bergson echter is het negatieve een schijnprobleem, omdat er al-
leen durée is. De durée wordt niet door momenten of stiltes onderbro-
ken en is een geheel. Er zijn geen tussenruimtes. We hebben gezien dat 
Jankélévitch op dit punt het denken van Bergson bekritiseert, maar ook 
verdergaat. Hij situeert durée tussen het zijn en het niets als het bijna niets: 
het ogenblik. Het zelfbewustzijn is bij hem het begin van deling, onthech-
ting en verdubbeling. Het is breuk, splitsing of fissure van het zelfbewustzijn 
als durée met de mens als geheel. 
En daarmee komt hij in de buurt van de Hegelse negativiteit van het sub-
ject als zelfbewustzijn. Volgens Hegel (1955, p. 153) bevat de tijd de bepaling 
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van het negatieve. Hij is voor ons positief als gebeurtenis (Begebenheit), maar 
tegelijkertijd ook het tegendeel als niet zijn. Wij denken deze relatie niet 
alleen, maar nemen haar ook waar. Tijd is volgens Hegel het abstracte zin-
lijke. Waar het niet zijn niet in iets inbreekt, zegt Hegel (1955, p. 153), duurt 
het zijn. Als we de veranderingen van de geest met de natuur vergelijken 
dan zien we dat het individu verandert, maar de soort blijft bestaan. Dat de 
planeet van plaats verandert, maar niet zijn baan. Veranderingen zijn volgens 
Hegel (1955, p. 153) kringlopen, herhalingen van hetzelfde.
Het in-de-tijd-zijn, als intratemporaliteit, is het homogene medium 
waarin het dagelijkse bestaan zich afspeelt. Deze homogeniteit vervlakt 
of nivelleert de oorspronkelijke tijdservaring, die discontinu tegenover de 
klokkentijd staat als een te constitueren wereldtijd die objectiever is dan het 
object en subjectiever dan het subject.
9.5. Discontinuïteit als onvoorziene nieuwheid 
Het raadsel van het nu is dat het een geheel is en zich toch splitst in een 
verleden en toekomst, maar tegelijkertijd niet uit die delen kan worden 
gereconstrueerd. Het paradoxale is dat durée geen nu is, maar wel een ge-
heel waarin we heden en verleden onderscheiden omdat het heden anders 
niet duurt. In Bergsons optiek verplaatst het heden zich naar het verleden, 
maar overleeft er tegelijkertijd. Toch stelt Bergson ook dat het heden zich 
tegelijkertijd splitst zodra het zich voordoet. 
De vraag is of (nieuwe) gebeurtenissen in het nu volkomen toevallig 
zijn of dat er sprake is van kairos, als gunstige gelegenheid waarbij actoren 
juist een (nieuwe) gebeurtenis of gebeurtenissen scheppen. Toevallige ge-
beurtenissen lijken onderdeel van een onvoorzien proces. Ik ga er vanuit dat 
beide type gebeurtenissen mogelijk zijn, maar dat een actor in het bijzon-
der reageert op onvoorziene, toevallige en nieuwe gebeurtenissen. Daarin 
zie ik splitsing in de tijd als crisis of omslag. Koselleck stelt dat het begrip 
crisis verwant is met de Griekse term krinein dat scheiden of vechten, maar 
ook kritiek betekent. Het begrip heeft een medische oorsprong en is door 
Rousseau verplaatst van een medische context naar een historisch-cultu-
rele, waarbij het oorspronkelijke splitsingsmoment behouden is gebleven. 
In een historisch-culturele crisis is sprake van een gunstige gelegenheid of 
handelingsrelevant tijdstip die splitsing, discontinuïteit of omslag naderbij 
brengt. 
Door onvoorziene gebeurtenissen raakt de tijd uit het lood. Hij lijkt 
zich dan te splitsen. De greep van Hitler naar de macht is een dergelijke 
verandering van het tijdsgewricht, als het Duitse volk op een keuzemoment 
de verkeerde weg kiest. Er is dan een verandering of splitsing in wat Jaspers 
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in 1932 Die geistige Situation der Zeit noemt. Johan Huizinga (2007) schrijft 
in de jaren dertig van de twintigste-eeuw ook Een diagnose van het geestelijk 
lijden van onze tijd. Een cultuurkritiek die net als bij Jaspers een tijdsdiagnose 
is van halverwege de jaren dertig. Huizinga (2007, p. 59) signaleert een crisis 
in het denken en weten van die tijd en noemt crisis een van oorsprong hip-
pocratisch begrip. Zijn diagnose:
Als een ziekte van de samenleving moet men de oneindige dwaas-
heid van onze tijd observeren, haar verschijnselen blootleggen, nuch-
ter en zakelijk, de aard van het euvel zoeken te bepalen, ten slotte op 
middelen ter genezing zinnen (Huizinga, 2007, p. 68).
Onvoorziene nieuwheid breekt in in het heden. Maar wat gebeurt er met 
het nieuwe en onvoorziene wanneer het verleden, zoals Bergson beweert, 
in het heden overleeft? Staat dat niet haaks op het in het heden nog aanwe-
zige verleden? Met gezaghebbende bergsoncommentatoren zoals Mullarkey 
(1999a, p. 136) stel ik vast dat deze discrepantie juist het bewijs is van mijn 
these dat in de durée discontinuïteit aan het werk is. 
Onvoorziene gebeurtenissen doorkruisen kennelijk de continuïteit van 
de tijdservaring en zetten de tijd daardoor op zijn kop. Onvoorziene nieuw-
heid introduceert noodzakelijkerwijs discontinuïteit omdat het lijkt dat die 
niet uit het voorafgaande verklaard kan worden (Cariou, 2008, p. 11). Durée 
heeft te maken met discontinuïteit tussen onvoorziene nieuwheid en wat 
continu aan de tand des tijds weerstand biedt. Het stellen van een tijdsdi-
agnose is voor tijdgenoten daarom geen eenvoudige kwestie. Verschillende 
gebeurtenissen kunnen echter wel een aanwijzing geven waar het bij de 
discontinuïteit van de tijd om gaat en of een tijdgenoot de discontinuïteit 
van de tijd kan opmerken. Speelt de tijdgenoot mee in een film waarvan 
hij het script niet kent en tast hij volledig in het duister of kan hij aan zijn 
tegenwoordige rol en de rest van de cast aflezen hoe de film zal aflopen?
In Entretiens avec Bergson antwoordt Bergson Chevalier (1959, p. 53) dat 
de continuïteit van de durée als geheel geen zuivere homogeniteit is zoals 
de Eleaten die opvatten. Zij wezen immers op een scheppend vermogen 
(pouvoir de création) van de tijd als een fundamentele discontinuïteit in de 
vorm van nieuwheid waarvan we het bewijs in de werkelijkheid terug kun-
nen vinden. 
Onvoorziene nieuwheid staat volgens Mullarkey (1999a, p. 136) bij 
Bergson op gespannen voet met geheugen omdat wat nieuw is, wordt ge-
zien in het licht van wat al bekend is. Niet nieuw zijn de herinneringen uit 
het verleden, die door het geheugen zijn opgeslagen. In het bergsonisme 
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overleeft het geheugen in zijn geheel in het heden. Als de toekomst voor 
Bergson onbekend is, is de vraag legitiem wat de status van die onvoorziene 
nieuwheid is. Is nieuwheid slechts een moment, een splitsing, een crisis, een 
omslag of een vork in de weg of is het toeval? In de grote omslagen, keuzes 
of discontinuïteiten in de geschiedenis speelt toeval een grote rol.7
9.6. Discontinuïteit als keuze en splitsingsmoment
Momenten van wikken en wegen (délibération) kunnen volgens Bergson 
(ED:117) alleen kunstmatig van elkaar worden gescheiden. Door te spreken 
van een vrije act (act libre) lijkt een alternatieve (contraire) actie of handeling 
evenzeer mogelijk. De vrije of creatieve act is dynamisch. Er is altijd een 
reden om voor het ene te kiezen waarmee niet is gezegd dat het andere niet 
mogelijk zou zijn. Zowel deterministen als voorstanders van de vrije wil 
hebben ongelijk als ze een keuze als een afgeronde actie voorstellen. 
Vrije keuze, een thema dat zowel Deleuze (1985, p. 171) als Bergson 
(ED:116) aansnijdt, zij het met een nuanceverschil, gaat er vanuit dat de 
durée zich ieder moment splitst in heden en verleden waarmee splitsing 
een formeel kenmerk van tijd is; keuze en splitsingsmoment vallen samen. 
De vraag is vervolgens in hoeverre keuze van een volk, groep of persoon 
iets toevoegt aan die tijdsplitsing. 
Volgens Bergson (ED:117) ontstaat er bij een keuze verdubbeling: keu-
zes worden gelijktijdig voorgesteld op het splitsings- of keuzemoment 
waarmee wordt gesuggereerd dat beide opties al voldongen feiten zijn, 
maar dat hoeft niet zo te zijn. Ook keuzes bewegen in de durée. Wanneer 
een keuzemoment zich kristalliseert, zet het door verruimtelijking de tijd 
stil. We plaatsen ons fictief op het punt van een afgeronde overweging of 
een genomen beslissing, maar dat is geen moment, want dat duurt immers 
als onderdeel van een dynamische opeenvolging. We verplaatsen ons in het 
ruimtelijk domein van de dingen in plaats van in de durée. Keuzevrijheid 
valt ook niet uit te leggen, omdat die uitleg (in taal) bij Bergson tot refractie 
of discontinuïteit leidt. Kortom:
Het zelf, onfeilbaar in zijn onmiddellijke vaststellingen, voelt zich 
vrij en maakt dat kenbaar; maar zodra het zijn vrijheid probeert uit 
7 MacMillan (2013, p.676) beschrijft in haar boek 1914 Hoe Europa de vrede liet varen voor 
de Eerste Wereldoorlog uit 2013 tal van toevalligheden, waarbij het een andere kant op 
had kunnen gaan. In augustus 1914 was men aan het eind gekomen van een eenmaal 
ingeslagen pad, met uitzicht op vernietiging.
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te leggen, neemt het zichzelf slechts waar als een soort refractie door 
de ruimte.8
Het nemen van een vrije beslissing op een bepaald moment in de tijd is 
echter niet hetzelfde als de splitsing van de tijd in heden en verleden. De tijd 
splitst zich op een bepaald moment in twee heterogene richtingen waarvan 
de ene zich naar de toekomst projecteert en de andere in het verleden valt. 
Heden en verleden zijn vanuit het bergsoniaanse temporele gezichtspunt 
bezien dus op ieder moment samen in het bewustzijn aanwezig. Cruciale 
keuzemomenten kristalliseren pas bij bijzondere gebeurtenissen als we keu-
zes maken. Ieder keuzemoment is een splitsingsmoment, maar ieder split-
singsmoment in het heden is niet noodzakelijk een keuzemoment van een 
bewuste actor. In de werkelijkheid buiten ons bewustzijn spelen zich pro-
cessen of toestanden af die zich in de tijd kunnen splitsen. Een bewuste actor 
hoeft daar part noch deel aan te hebben. Door erosie zal ook de grootste 
berg na verloop van tijd als zand naar de zee worden afgevoerd. In een pro-
ces van miljoenen jaren heeft elk deeltje zich ooit op een moment van de 
berg afgesplitst. Volgens Beaufret (1984, p. 117) is de durée niet alleen co-
existent met de geschiedenis van het individu of zelfs de menselijke soort, 
maar ook met de geschiedenis van alle soorten. De mens als levensvorm is de 
actuele samentrekking, het actieve geheugen van een oeroud verleden. Het 
geheugen draagt het integrale verleden van het leven met zich mee.
Deleuze (1985, p. 109) spreekt van twee dissymmetrische stralen waar-
van de één het gehele heden voorbij doet gaan en de andere het hele ver-
leden bewaart. Bergson (ES:914) spreekt van twee symmetrische stralen. 
Dat is begrijpelijk omdat Bergson dat gehele verleden in het heden laat 
overleven. Het verleden is een gelijkwaardige en gelijktijdige partner van 
het heden. In hoeverre kunnen we nu van onvoorziene nieuwheid in het 
heden spreken als heden en verleden slechts gradueel van elkaar zijn te 
onderscheiden?
Dit komt door een dubbele illusie (Deleuze 1966, p. 53). Enerzijds ge-
loven we dat het verleden als zodanig ontstaat nadat het heden is geweest. 
Anderzijds wordt het verleden opnieuw gevormd door het nieuwe heden 
waarvan het nu verleden is. Deze illusie speelt in alle fysiologische en psy-
chologische theorieën over het geheugen een rol, omdat we aannemen dat 
er slechts een gradueel verschil bestaat tussen herinnering en waarneming. 
8 ‘Le moi, infaillible dans ses constatations immédiates, se sent libre et le déclare; mais dès 
qu’il cherche à s’expliquer sa liberté, il ne s’aperçoit plus que par une espèce de réfraction 
à travers l’espace’ (ED:120).
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We gaan, aldus Deleuze, uit van een slecht geanalyseerd mengsel, waarbij 
we het beeld (image) voor psychologische werkelijkheid houden. Het beeld 
van het geheugen lijkt op een gebied waar we herinneringen zoeken, maar 
zodra wij een herinnering ophalen wordt zij door de eisen van het heden 
gefilterd. Herinnerings- en waarnemingsbeelden beleven we daarom als 
met elkaar vermengd. 
Waarom beweert Bergson (MM:369) dan dat we ons met een sprong en 
onverhoeds in het verleden moeten verplaatsen? Met Deleuze (1966, p. 53) 
concludeer ik dat dit vreemd is voor een filosoof die de tijd als continuï-
teit opvat. Het verleden volgt het heden niet, maar is bij Bergson zuivere 
voorwaarde voor het heden om voorbij te gaan. Anders gezegd: elk heden 
verwijst naar zichzelf als verleden. Volgens Deleuze (1966, p. 54) is dat de 
fundamentele paradox van de tijd en het geheugen. Het verleden is gelijk-
tijdig met het heden dat het is geweest. Indien het verleden zou moeten 
wachten niet meer te zijn, indien het niet dadelijk en nu verleden in het 
algemeen zou zijn, dan zou het nooit zijn wat het is. Het zou nooit dit ver-
leden worden. Het zou nooit opnieuw verleden vanaf een vroeger heden 
worden. Verleden en heden wijzen niet naar twee opeenvolgende momen-
ten, maar naar twee elementen die samen bestaan. Allereerst is er heden 
dat niet ophoudt voorbij te gaan en vervolgens bestaat het verleden uit alle 
momenten waarlangs het heden gaat. In die zin is er een zuiver verleden of 
een verleden in het algemeen. Tussen beide bestaat dus een discontinuïteit 
die volgens Bergson alleen met een sprong is te overwinnen. Het besef van 
die sprong breekt in op de durée.
Volgens Deleuze (1966, p. 55) vinden we een vergelijkbare these in het 
platoonse begrip reminiscentie dat ook uitgaat van een zuiver verleden, een 
op zich zijn van het verleden, een ontologisch Geheugen dat de basis vormt 
voor het ontvouwen van de tijd. In de Phaedrus (29) beweert Plato dat de 
mens zijn begrip van de wereld moet vormen volgens de idee die via veel 
zintuiglijke waarnemingen en door redenering tot eenheid komt. Het is de 
herinnering van wat de ziel al eens heeft gezien, toen hij vanuit de hoogte 
neerkeek op wat wij nu werkelijkheid noemen en dit vergeleek met het 
werkelijke zijn van de ideeën.
Hier doet zich bij Bergson een duidelijke platoonse invloed gelden. Bij 
Bergson valt het integrale verleden samen met elk heden. Daarom is een 
verplaatsing met een sprong in dat verleden nodig en dat veroorzaakt dis-
continuïteit in de ervaring van de durée. In dat geval is er bij Bergson geen 
ruimte voor nieuwheid, zoals Mullarkey (1999a, p. 136) terecht opmerkt. 
Nieuwheid verhoudt zich discontinu ten opzichte van het heden dat al 
verleden is.
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9.7. Discontinuïteit als toeval
Aan het eind van Différence et répétion gebruikt Deleuze (1968, p. 388) de 
worp van de dobbelsteen om net als Heraclitus het contingente bestaan 
aan te tonen.9 Het is het principe van het toeval, dat Mallarmé in zijn 
gedicht aan het begin van dit hoofdstuk verwoordt, een principe dat alle 
principes afschaft. Het is de afwezigheid van ieder principe: nihilisme. De 
dingen verschijnen en verdwijnen waarbij het verschijnen het laatste mas-
ker is waarachter zich niets verbergt. Principeloos denken is zonder God en 
zonder de mens. In een dergelijke gebroken en discontinue wereld is het 
de gevaarlijke taak van een juniorspeler om de oude meester te onttronen 
en werelden als incompossibles te introduceren.10 Nietzsche stelt dat er zowel 
op de aarde als ook in de hemel wordt gedobbeld. Op aarde worden dob-
belstenen opgegooid en vanuit de hemel vallen ze terug. 
-  als ik ooit aan de godendis der aarde met goden dobbelde, dat de 
aarde beefde en brak en briesend vuurstromen opspoot: - want een 
godendis is de aarde, en sidderend van scheppende nieuwe woor-
den en de worp der goden:
-  O hoe zou ik dan niet bronstig zijn naar eeuwigheid en naar de 
bruiloftsring aller ringen, de ring van de wederkeer? (Nietzsche 
1941, p. 181)11 
9 In Le Pli en Nietzsche et la philosophie van Deleuze (1988, p. 90;2005, p.19) komt het 
werpen van de dobbelsteen ook aan de orde.
10 Deleuze (2005, p. 31) schetst op basis van Nietzsches Zarathustra een onderscheid tus-
sen een goede en slechte speler. De goede speler erkent het toeval en spot er mee. De 
slechte speler meent over de oorzakelijkheid en waarschijnlijkheid te beschikken door de 
gegooide actuele worp als de gewenste te verklaren. In plaats van het toeval of noodlot te 
erkennen, probeert hij het af te schaffen. Het gedrag van de slechte speler wortelt volgens 
Deleuzes interpretatie van Nietzsche in de ratio: het is de wraak van de geest. Hij meent 
de rancune van de herhaling van de worpen en het slechte geweten door het geloof te 
kunnen overwinnen. Maar de kans heeft geen geheugen en het universum heeft geen 
doel. De goede speler weet dat. Niet de terugkeer van een bepaalde gewenste uitkomst 
van een worp, maar de herhaling van het werpen en een bepaalde uitkomst, wordt de 
slechte speler fataal. Het is niet de waarschijnlijkheid, over vele worpen verdeeld, maar 
erkennen van het toeval als zodanig: het amor fati. Het noodlot is in de eeuwige terugkeer 
het verwelkomen van het toeval. De slechte speler is een slaaf die meester wil zijn. De 
goede speler is een vriend van het toeval. Het toeval als bestemming dat er voor zorgt 
dat eeuwige terugkeer een zekerheid is.
11 ‘wenn ich je am Göttertisch der Erde mit Göttern Würfel spielte, daß die Erde bebte 
und brach und Feuerflüsse heraufschnob:- denn ein Göttertisch is die Erde, und zitternd 
von schöpferischen neuen Worten und Götterwürfen:- o wie sollte ich nicht nach der 
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Maar de twee tafels van Nietzsche zijn volgens Deleuze geen twee werel-
den, maar twee tijdstippen in dezelfde wereld, twee momenten: middag en 
middernacht. De tijd dat we dobbelstenen actief werpen en de tijd waar ze 
passief vallen. Nietzsche hield vast aan twee tijden van het bestaan die ook 
de tijden van de kunstenaar en de speler zijn. We verlaten tijdelijk het leven 
(of plaatsen ons buiten de tijd) om vervolgens onze blik er tijdelijk op te 
richten. De worp met de dobbelsteen toont ons volgens Deleuze (2005, 
p. 29) het worden en het zijn van het worden. We leven in een chaotisch 
universum van toeval en noodzaak.
Volgens Badiou (2000, p. 92) is Deleuze een platonist die de tijd als een 
beweeglijke afbeelding van de eeuwigheid voorstelt. Het wezen van de tijd 
bestaat er voor hem uit het eeuwige tot uitdrukking te brengen. Het die-
pere zijn van de tijd is onbeweeglijk. Badiou (2000, p. 93) vraagt zich af hoe 
deze onbeweeglijke totalisering zich met de beweeglijkheid van de tijd laat 
rijmen en komt dan uit bij Bergsons intuïtie waar het verleden gelijktijdig 
is met het heden. Het verleden is een positieve productie door verandering 
in het Ene dat zijn eigen verandering is. Het neemt toe als een sneeuwbal. 
Het Ene is het openingspunt en is zelf open, de uitwisseling gebeurt tussen 
de variatie van het Ene (zuivere duur) en oppervlakkige beweeglijkheid. 
Op dit punt, aldus Badiou (2000, p. 93), splitst de tijd zich. Als een schep-
pende splijting splitst hij het heden in twee heterogene richtingen waarvan 
de ene vooruitsnelt naar de toekomst en de andere neervalt in het verleden 
(zie figuur. 16). 
Badiou (2006, p. 110) legt zo de relatie tussen Deleuzes dobbelsteen 
en Nietzsches eeuwige wederkeer. De worp met een dobbelsteen is een 
gebeurtenis die weliswaar uniek is, maar drukt tevens de absolute toevallig-
heid uit van wat Deleuze het Ene noemt. Elke afzonderlijke worp bevestigt 
het toeval, hoewel we met kansberekening bij een groot aantal worpen de 
verdeling van de kansen op bepaalde uitkomsten in de uitkomstenruimte 
(1-6) kunnen berekenen. Dit toeval bij Deleuze is het spel van het Geheel 
of het Ene. In die zin keert het toeval eeuwig terug.
Heraclitus vergelijkt de tijd met een kind dat met dobbelstenen speelt. In 
het archaïsche schaakspel werd eerst met een dobbelsteen gegooid voordat 
er gezet mocht worden. Volgens Grimaldi (1993, p. 122) bedoelt Heraclitus 
dat de tijd net als een kansspel geen doel kent, nutteloos, futiel en ontdaan 
is van elke pretentie zoals een kind. 
Ewigkeit brünstig sein und nach dem hochzeitlichen Ringe der Ringe, - dem der Ring 
der Wiederkunft?’ (Nietzsche, 1985, p. 489).
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Het eeuwige leven is een kind: spelend als een kind, schakend [als 
een kind]; het koningschap is aan een kind (Heraclitus, 2006, p. 71).
Telkens ligt een andere kant van de dobbelsteen even boven: de een, de 
twee, de drie, …de zes. Ons verstand neemt in kwantitatieve zin zes stip-
pen van de zichtbare kant van de tijdskubus waar, ook al zijn er vanuit een 
bepaald perspectief andere te zien. Intuïtief maken we er direct een ondeel-
baar geheel of Gestalt12 van: zes! Vandaar dat we van een, vier of zes spreken 
(Scharfstein, 1955, p. 382).
De metafoor van de tijd als dobbelsteen heeft vier belangrijke beper-
kingen. Ten eerste is het aantal mogelijke uitkomsten beperkt (1-6) en ten 
tweede bepaalt het toeval welke kant bij een eerlijke worp boven komt. Ten 
derde ontstaat de vraag wie het rollen van de dobbelsteen of het werpen 
ervan op gang houdt. Ten vierde is een worp met de dobbelsteen van de 
tijd niet geheel eerlijk in de zin dat de volgende worp niet onafhankelijk is 
van de vorige. De vorige worp zet zich temporeel als het ware voort in de 
volgende omdat de vorige in een menselijk geheugen is bewaard. Tenslotte 
herhaalt elke uitkomst (1-6) zich met een kans van één op zes bij een vol-
doende groot aantal worpen.
Kortom: een worp met de dobbelsteen betekent zich aan het toeval 
uitleveren: alea iacta est (de teerling is geworpen). Deze uitspraak staat sym-
bool voor het feit dat onverwachte of nieuwe gebeurtenissen niet zijn te 
vermijden of uit te sluiten. De gedenkwaardige woorden van Ceasar mar-
keerden het begin van een nieuw tijdperk in de Romeinse geschiedenis. 
Het noodlot is de eeuwige terugkeer zelf en staat open voor het toeval. Het 
toeval kan leiden tot een onvoorziene gebeurtenis en een nieuwe histori-
sche situatie die het verschil kan maken tussen oorlog of vrede. Toeval leidt 
dus ook tot discontinuïteit in de ervaring van durée. 
9.8. Tot slot: de melodie van de tijd
De melodie is bij Bergson een metafoor voor het geheel van de durée. We 
horen geen separate noten maar het continue geheel van het muziekstuk. 
Op dat beeld van continuïteit valt met de muziek uit de tijd van Bergson 
wel wat af te dingen. Blom (2009, p. 368) beschrijft in De duizelingwekkende 
jaren, Europa 1900-1914 hoe in 1912 de receptie van Le sacre du printemps 
van Stravinsky in zijn werk ging. Het stuk was revolutionair, niet alleen qua 
orkestratie en instrumentgebruik, maar in zijn hele opzet. Elke traditionele 
12 Ik gebruik de term Gestalt hier in de betekenis van de Gestaltpsychologie van Wertheimer 
en Köhler.
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structuur was losgelaten. Verschillende passages en motieven kwamen met 
ongekende kracht op de luisteraar af: roffelende, stampende ritmes, waar-
bij de percussie- en strijkinstrumenten een angstaanjagende geluidsmuur 
vormden; de houtblazers speelden beurtelings dissonant, klaaglijk en archa-
isch streng; de koperblazers kwamen agressief en brutaal tussenbeide, vaak 
gevolgd door een plotselinge stilte. Dwarse ritmes, momenten van vreemde 
schoonheid en onheilspellende kalmte gevolgd door enorm krachtige uit-
barstingen. Muziek zou nooit meer hetzelfde zijn. De première van het stuk 
veroorzaakte een complete chaos in de zaal. Voor- en tegenstanders van het 
stuk gingen met elkaar op de vuist.
Dat wat nieuw is meet zich dus af aan het bestaande en aan wat eerder 
is geweest. Dat geldt niet alleen voor nieuwheid in de muziek maar voor 
elke nieuwheid. Het nieuwe kan zich manifesteren in nieuwe opvattingen 
of nieuw gedrag. Het individu ontdekt dat hij niet de enige is die zo denkt 
of handelt. De meeste mensen conformeren zich op een bepaald moment 
aan de nieuwe manier van denken. Er ontstaat verwantschap tussen tijdge-
noten: nieuw elan. Tegelijkertijd kan de enkeling de aard van de tijdgeest 
pas opmerken door hem te vergelijken met de tijd en de historische om-
standigheden die er eerder waren. Braudel (1969) noemt dit de longue durée. 
Zo is de onvoorziene nieuwheid in het bestaande ontdekt als verandering 
van de tijdgeest. Op het niveau van de samenleving - op het macroniveau 
- kan zich als gevolg daarvan een nieuwe collectieve manier van denken 
ontwikkelen. Nieuwheid die ook de vorm van economische en politieke 
crises kan aannemen. 
Deze kanteling van de tijdgeest is onderdeel van een soort legatokarak-
ter van het bestaan, zoals Zijderveld (1991, p. 26) en Jankélévitch (1963c, p. 
195) dat beschrijven. Het is een cesuur in dit legatokarakter van de tijd, het 
bestaan en de maatschappij, geen onderbreking of breuk, maar een woord-
loze en toonloze verbinding: het is eerder een fissure in plaats van cesuur, een 
tussenweg tussen continuïteit en discontinuïteit als conception intermédiare 
(Chevalier, 1924, p. 176). Zijderveld (1991, p. 25) associeert het legatoka-
rakter van een maatschappij met gezamenlijk gevierde ceremoniën en rites, 
waarin de normale stroom van activiteiten, gebeurtenissen en bezigheden 
voor een moment worden stopgezet, zodat we op adem kunnen komen. 
Hij spreekt in navolging van de Franse antroploog Van Gennep van rite 
de passage of overgangsrite. In situaties van crisis die gemakkelijk tot een 
breuk kunnen leiden, zorgen zulke rites ervoor dat de levensstroom vloei-
end blijft, dat het ritmische in de sociale processen hun legatokarakter niet 
verliezen. Zijderveld (1991, p. 26) beschouwt huwelijk, geboorte, dood, im-
migratie en emigratie als sociale gebeurtenissen die gepaard kunnen gaan 
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met overgangsrituelen. Het zijn kruispunten die verbinden. Zijderveld be-
toogt dat de moderne samenleving steeds meer een staccatokarakter heeft 
gekregen. Zij is cesuurloos en abstract geworden. De melodie van onze tijd 
legt teveel het accent op het staccato in plaats van het legatokarakter zonder 
beide goed te verbinden. De melodie van de tijd klinkt daardoor vals. 
In L’aventure l’ennui le sérieux verbindt Jankélévitch (1963c, p. 209) het 
legato en staccato. Het legatobestaan kenmerkt zich door oprechte, trans-
parante serieusheid als diepgang van het willen. De ernstige mens is, aldus 
Jankélévitch (1963c, p. 209), als de monade van Leibniz waarin de wil van 
de totale ziel is uitgedrukt. Volgens Jankélévitch (1963c, p. 201) gaat ernst de 
gehele durée van het leven mee en wordt slechts begrensd door de dood. 
De ernstige mens ziet gedane beloftes niet als loos gepraat, maar wil die 
houden. Het woord is bij hem geen flatus vocis of uitdrukking van algemene 
oppervlakkigheid of verbalisme, maar dient in daden te worden omgezet. 
De ernstige mens is geen mens momentanea (Jankélévitch, 1963c, p. 200). 
Toch kan hij niet ontsnappen aan de grilligheden en contingentie van het 
bestaan.
De slechte tijden van morgen die we kunnen aflezen aan de kort-
stondige oplevingen van vandaag, kunnen ons bezorgd maken in de 
mate waarin die onvoorziene toekomst ontsnapt aan de menselijke 
voorzorgsmaatregelen; (..).13
Het ernstige ongebroken bewustzijn (non fissurée) wil de grilligheden van 
het leven op afstand houden en sluit zich zelfs af voor het komische als stac-
catomoment, aldus Jankélévitch (1963c, p. 209). Het ontbindt de continu-
iteit van het legatobestaan in geïsoleerde, mechanische, gepointilleerde en 
discontinue zwakheden waar om te lachen valt. De frivole mens speelt met 
de aan het ogenblik gebonden ervaring om de tragedie van de ernst van 
het leven te overwinnen. De wereld wordt op losse schroeven gezet. Die 
staccatomomenten komen afzonderlijk als discontinuïteit aan de opper-
vlakte, maar worden in de diepte van het legato weer met elkaar verbonden 
(Jankélévitch, 1963c, p. 210).
Tijdservaringen voltrekken zich zowel in het zelfbewustzijn als in het 
collectieve bewustzijn. Bij dit collectieve bewustzijn gaat het vaak om be-
langrijke, soms historische gebeurtenissen die het besef doen opkomen 
13 ‘Le mauvaise temps de demain que l’on déchiffre sous les embellies pasagères 
d’aujourdhui, peut nous rendre soucieux dans la mésure ou cet imprévisible avenir 
échappe aux précautions de l’homme; (..)’ (Jankélévitch, 1963c, p. 198). 
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dat het nooit meer zo wordt zoals het was. Het verandert het perspec-
tief op de tijd omdat de tegenwoordige omstandigheden en gebeurtenis-
sen een discontinuïteit vormen ten opzichte van eerdere gebeurtenissen of 
omstandigheden. 
De atoombombardementen op Hiroshima en Nagasaki in augustus 
1945 zetten oorlogvoering in een geheel nieuw perspectief. Na 9/11 zijn 
we heel anders tegen het verschijnsel terrorisme aan gaan kijken. In het 
gewone spraakgebruik zeggen we dan dat de tijden veranderen. We beleven 
de tijd, zowel op persoonlijk als maatschappelijk vlak, als discontinu. Toch 
is dit een specifiek soort discontinuïteit. Eén die niet definitief breekt met 
de voorafgaande tijd, maar er als fissuur een verbinding mee houdt, zoals in 
het legato. 
In de melodie van de tijd is discontinuïteit te horen als onvoorziene 
gebeurtenis, nieuwe dissonant, crisis of verschil. Om de door Bergson be-
doelde continue en zuivere durée te bereiken, moeten we vanuit een dom-
melend, alledaags bewustzijn ons er met een intuïtieve sprong in verplaat-
sen. Op dat metafysische niveau aangekomen, voegen we discontinuïteiten 
weer samen tot een geheel, waar we de melodie van de tijd echter niet meer 
kunnen horen. Pas dan zijn we in staat deze zuivere durée te ervaren. Maar 
dat kunnen we niet. Stervelingen zijn geen goden.
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Résumé
Henri Bergson (1859 -1941) aura marqué l’histoire de la philosophie en 
tant que philosophe de la continuité. À ses yeux, la durée représente le 
temps réel. Elle constitue la succession dynamique d’états de conscience 
indissociables se succédant de façon imperceptible. La durée forme la con-
tinuité ininterrompue, mais dès que nous la conceptualisons, nous en levons 
l’aspect continu. Lorsque la raison, elle-même un état de conscience, essaye 
de conceptualiser les états de conscience et la réalité, elle spatialise et inter-
rompt la durée.
Dans Essai sur les données immédiates de la conscience (ED), Matière et 
mémoire(MM), L’Évolution créatrice(EC) et Les deux sources de la morale et de 
la religion (DS), ses quatre principaux ouvrages, Henri Bergson développe 
la durée en tant que concept temporel spécifique et qualitatif. Il oppose la 
durée au temps vécu. Dans ED, Henri Bergson situe encore la durée dans la 
conscience, mais dans l’EC, il la déplace dans la réalité même. La durée de-
vient alors la matière constitutive de la réalité. Je me penche dans la présente 
thèse sur cette philosophie de la continuité en opposant systématiquement 
le concept de discontinuité à la notion de durée.
Après une brève introduction de ma thématique et la délimitation du 
sujet traité, je décris la vie et l’œuvre d’Henri Bergson. Je donne au lec-
teur des informations contextuelles sur le monde en Europe à l’époque de 
Bergson, autour de l’année 1900, une période également connue sous les 
vocables Fin de siècle ou Belle Époque. Cette période dynamique et relati-
vement agitée présente de nombreux points communs avec notre époque 
actuelle.
Dans le premier chapitre, j’évoque les quatre définitions de la durée 
formulées par Bor. Henri Bergson aborde dans ses ouvrages les significa-
tions de la continuité dynamique, la succession, l’hétérogénéité d’états de 
conscience indissociables et la conservation du passé dans le présent. Pour 
chacune de ces définitions, je présume de la discontinuité correspondante. 
Dans le deuxième chapitre, je reconstitue la durée à partir des sources 
antiques. Henri Bergson est d’avis que les paradoxes de Zénon sont issus de 
la confusion entre le mouvement et l’espace traversé par l’objet en mouve-
ment. Nous considérons le mouvement comme un tout, mais lorsque nous 
souhaitons localiser un objet en mouvement dans l’espace, le chemin par-
couru semble être divisible à l’infini en interstices plus petits. Intuitivement, 
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nous percevons la durée comme le mouvement d’un ensemble, mais lors-
que nous la conceptualisons sur le plan discursif, nous l’interrompons et sa 
réfraction avec l’espace se manifeste.
Dans l’interprétation que fait Henri Bergson de Platon, on retrouve 
l’opposition entre la continuité du devenir en tant que réalité dynamique 
et la discontinuité des idées platoniciennes en tant que représentation fi-
gée. La durée est immobile dans l’éternité du monde des idées de Platon. 
Les idées comportent nécessairement un caractère éternel et immuable. 
Selon Bergson, la raison platonicienne s’est illégitimement nichée dans 
l’immobilisme des idées, alors qu’elles auraient dû tendre vers le devenir 
du réel.
Aristote forme une autre source d’inspiration de Bergson. On distingue 
deux aspects dans sa conception du temps : le présent et le temps comme 
nombre du mouvement. Le premier reste pour lui une énigme en tant 
qu’instant de division. Le présent est une chose qui n’appartient pas au 
temps en soi, indivisible en une infinité de présents intermédiaires, mais qui 
ne peut pas non plus rester immuable. Ainsi, si le présent ne diffère ou ne 
change pas dans l’esprit, la notion de temps en est exclue. Pour Aristote, le 
temps est une sorte de nombre. Le temps est le mouvement dans la mesure 
où il permet de comptabiliser le nombre d’avants et d’après dans le présent. 
Un nombre distingue plus et moins (aritmos) et plus ou moins de mouve-
ment avec une mesure (metron). Selon Bergson, nous calculons davantage 
dans la durée que dans l’espace, mais en réalité, nous utilisons des points 
spatiaux pour compter les moments de durée.
Plotin pose la question de la signification du temps en relation avec 
l’éternité. L’éternité est le décor ou l’imitation du temps quotidien. 
Intuitivement, nous avons conscience d’un tout (en ce compris l’univers) 
qui est en apparence immuable vis-à-vis du temporel. Plotin se distin-
gue ainsi de Platon. Selon Bergson, il est le premier à associer l’âme à la 
conscience.
Contrairement à Aristote, Augustin part du nombre comptant et non 
du nombre compté. Le temps est créé par Dieu, mais ce dernier n’a pas 
d’existence temporelle. La présence éternelle de Dieu encadre le temps, car 
il est présent à chaque moment du temps, mais le temps n’est pas une image 
de Dieu, comme chez Platon. 
Dans le troisième chapitre, j’analyse les sources de la durée chez les 
penseurs modernes qui font office de précurseurs de Bergson. Comment 
se présente la pensée à partir du XVIIe siècle vis-à-vis du rapport entre 
continuité et discontinuité ? Descartes, Spinoza, Leibniz et Berkeley sont 
évoqués. Bergson fait la critique de ces philosophes. Où trouvons-nous 
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des indications qu’il est effectivement question de discontinuité dans 
l’expérience de la durée ? À partir du XVIIe siècle, nous voyons que la 
durée dans la pensée et le temps sont situés dans l’étendue. L’étendue est 
une substance créée sujette au déclin au cours du temps. La durée est en 
revanche une progression indéterminée ou infinie associée à l’esprit et donc 
à Dieu. La durée en tant que temps compté est un mode de pensée qui 
correspond au mouvement des corps célestes, quantifiable. Ce mode de 
pensée est considéré comme clair et limpide dans la mesure où il est expri-
mable en formules mathématiques. Dans toute la science du XVIIe siècle, 
le mécanisme mathématique occupe une place centrale. Le déterminisme 
est pratiquement indéniable, alors que la cause de tout est prédestinée par 
Dieu sur la base de faits mathématiquement démontrables. Henri Bergson 
rejette cette vision.
Les philosophes Maine de Biran (XVIIIe), Renouvier et Ravaisson 
(XIXe) ont eu une grande influence sur la conception de la durée de 
Bergson. Les idées de Schelling, Maine de Biran et Renouvier ont préparé 
le mode de pensée introspectif de Bergson. La notion d’intuition intellec-
tuelle (intellektueller Anschauung) en tant qu’élément central de l’œuvre de 
Schelling est associé à l’intuition de Bergson. Le spiritualisme de Maine de 
Biran essaie d’avoir une emprise à travers une étude approfondie de la con-
science sur l’expérience du temps. Dans le spiritualisme, on retrouve égale-
ment l’idée que la réalité ne peut jamais être saisie dans son intégralité par 
des moyens de raisonnement. Dans the spiritual turn, l’esprit est le lieu des 
fonctions mentales supérieures telles que l’intelligence, la volonté et le juge-
ment esthétique. L’esprit occupe donc une place centrale. Pour ma thèse sur 
la discontinuité, il est d’une importance cruciale de savoir comment s’opère 
cette transition de l’un à l’autre moment de conscience. Est-elle causée par 
une diminution de l’intensité de l’un des deux, par exemple la jalousie, et 
une augmentation de l’autre, par exemple la haine, ou est-il plutôt question 
d’une conversion soudaine de jalousie en haine ?
Dans le quatrième chapitre, j’analyse l’interprétation sous forme con-
tinue ou discontinue du temps dans la phénoménologie de Husserl, dans 
le pragmatisme de James et dans le réalisme critique de Lovejoy. James et 
Husserl présentent des affinités avec Bergson, alors que Lovejoy se montre 
particulièrement critique. Je commence le chapitre par un exposé de la pro-
blématique de la conscience par la psychologie autour de 1900. Je confronte 
ensuite le bergsonisme aux conceptions de ces penseurs. 
L’essence de la durée est le flux, où la continuité de la transition con-
stitue elle-même le changement. Bergson assimile sous un même concept 
le mouvement et le changement. Pourtant, la formulation mérite qu’on s’y 
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attarde, dans la mesure où elle suggère des passages et donc des interrupti-
ons du flux. La pensée « Sub specie durationis » fait référence à la continuité, 
mais sans tenir compte des transitions, des changements soudains ou de la 
discontinuité de l’expérience du temps. Comment la succession d’états de 
conscience peut-elle être observée comme une continuité sans que simul-
tanément, cette continuité soit interrompue par l’exercice même de cet 
acte d’observation ? Cette question centrale revient systématiquement chez 
tous les philosophes traités dans cette thèse, d’une façon ou d’une autre. 
Dans le cinquième chapitre, j’aborde Wahl et Hyppolite, deux penseurs 
originaux aux idées parfois controversées, qui ont eu un apport particu-
lier à la philosophie française. Tous deux issus de la génération ultérieure à 
Bergson, ils ont été formés par ce dernier. J’approfondis dans cette section 
leur rapport au bergsonisme et à la question de la discontinuité. 
À l’instar de Jankélévitch, Wahl est un élève de Bergson. Wahl donne 
trois raisons pour lesquelles il est question de discontinuité chez Henri 
Bergson. Tout d’abord, il évoque un passage manifeste de la durée réelle au 
temps vécu, où les moments temporels se placent les uns à côté des autres. 
Deuxièmement, les actes de liberté sont rares. Enfin, elle ne peut pas être 
examinée par la raison, même en accomplissant un acte de liberté, sans 
avoir à nouveau recours à des conditions ayant une origine spatiale qui ne 
s’inscrit pas dans la durée au sens strict. Lors d’une décision libre, il y a en 
effet des moments où nous optons pour une décision discontinue (décision) 
et non pour une évaluation continue (délibération).
Chez Hyppolite, cet aspect se rapporte à l’opposition entre contem-
plation et action. Selon lui, Bergson a dit que la durée était intégralement 
et indissociablement liée au moi. Pour un être fini tel que l’homme, il est 
difficile de comprendre la création d’un nouvel avenir sans reconnaître une 
certaine rupture avec le passé. C’est là que réside le problème de la discon-
tinuité d’un présent divisé.
Chez Bergson, cette contemplation est l’opposé de l’élan créateur. Elle 
aboutit toujours à une réflexion sur l’ici et le maintenant et non à une 
projection du moi dans l’avenir. Il s’agit d’une interruption de l’attention 
accordée à la vie. Parfois, nous reconnaissons dans l’instant présent notre 
propre passé, mais dès que nous réfléchissons au moment, nous suspendons 
l’action et donc la durée. En d’autres termes : une discontinuité s’opère 
dans l’expérience de la durée. Nous ne pouvons en effet pas observer et 
agir simultanément. L’opposition entre la contemplation en tant qu’effort 
et l’action se rapporte à la rupture ou à la discontinuité dans la durée que 
souligne Hippolyte. Le berger somnolent suspend ses actions et sa pensée 
par le fait de sa somnolence, mais dès qu’il réfléchit au flux, qu’il nomme 
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des éléments qui le composent par le raisonnement ou qu’il envisage des 
interventions, la discontinuité de l’expérience de la durée devient un fait. 
Dans le sixième chapitre, je démontre la façon dont la critique du 
continuisme de Bergson s’est développée chez Bachelard, Jankélévitch et 
Marcel à travers leurs analyses de la durée, du souvenir et de l’action. Dans 
leurs similitudes évidentes, mais également dans leurs divergences. Leurs 
critiques se rejoignent sur le rôle que joue le néant chez Bergson. Bergson 
ne considère toutefois pas le néant comme un véritable problème, car il 
engendre la discontinuité, le vide, le silence, les intervalles, les arrêts, les ry-
thmes et les interruptions comme une durée supposée continue.
Jankélévitch et Marcel partent tous deux de la notion de disconti-
nuité dans la durée bergsonienne au sens de temps vécu comme un tout. 
Jankélévitch perçoit la conscience du temps continu comme une consci-
ence discontinue. Selon lui, il existe une dualité entre le moment et la 
durée. Le moment est presque le néant, mais aussi une occasion opportune, 
un kairos, une aventure. L’absence de moment conduit à l’existence d’un 
espace intermédiaire, d’un intervalle qui suscite l’ennui ou la peur.
Dans le septième chapitre, j’aborde l’interprétation que fait Deleuze 
de la philosophie du temps de Bergson en termes de division et de dif-
férence. Deleuze signale déjà en 1956 que Bergson a apporté une grande 
contribution à la philosophie de la différence. Deleuze cite deux éléments 
de l’œuvre de Bergson pour mettre le doigt sur une expérience de discon-
tinuité dans la durée. Dans Matière et mémoire (MM) tout d’abord, Bergson 
prétend que nous devons nous déplacer d’emblée dans le passé. Deleuze a 
baptisé cela le « saut kierkegaardien ». Il s’en dit surpris dans la mesure où 
Bergson est considéré comme le philosophe de la continuité. Le deuxième 
passage, que Deleuze reprend presque littéralement de Bergson, part du 
postulat que le temps ou que la durée est divisée en deux flux symétriques, 
dont l’un se dirige vers le passé et l’autre vers le l’avenir. La seule différence 
est que chez Deleuze, le mot « dissymétrique» est utilisé au lieu du mot 
symétrique. La question est de savoir si Deleuze s’est simplement trompé 
dans la citation ou si autre chose se cache derrière cette différence. Les 
notions de différence, de division et de discontinuité sont étroitement liées 
chez Deleuze. J’en analyse la signification à la lumière de cette citation de 
Bergson : « chaque moment de notre vie connaît deux aspects : le réel et 
le virtuel, l’observation d’une part et le souvenir d’autre part. Une division 
s’opère dès cette apparition. »
Dans le huitième chapitre, j’aborde la façon dont l’interprétation de-
leuzienne de la durée se place dans un rapport de crise en termes de divi-
sion temporelle opérant une différentiation. Je conçois la notion de crise 
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dans un mode de pensée deleuzien, comme une forme temporelle vide qui 
se divise à chaque moment en alternative dont seule une des deux possibili-
tés se réalise. Une alternative peut également se rapporter à une nouveauté à 
l’origine d’un autre mode de pensée en termes de discontinuité, tel qu’une 
révolution, un saut, un revirement de situation, mais il peut également s’agir 
d’un chemin se divisant à nouveau en un labyrinthe leibnizien infini de 
mondes possibles.
La division dépend de la dissociation de la conscience humaine, qui a 
tout d’abord été évoquée sur le plan dialectique dans la philosophie fran-
çaise après Bergson à travers la conscience malheureuse de Hegel, et par la 
suite, par une conscience qui nie sa propre existence et qui se différencie 
ensuite. 
Un nouvel événement imprévu induit une rupture avec ce qui précède, 
comme un chemin qui se sépare en deux, où seule une des possibilités ne se 
réalise. Une crise se compose d’un nombre infini d’actions qui finissent par 
refaire surface comme un attribut d’événements ou comme ces événements 
eux-mêmes. Les nouveaux événements peuvent induire un revirement, une 
division ou une péripétie, qui se réalise ensuite comme l’expérience de la 
discontinuité dans la durée. Un événement qui n’était pas prévu ou planifié 
peut soudainement s’imposer à nous depuis l’avenir. 
Deleuze et Bergson indiquent tous deux que la conscience diffère non 
seulement d’elle-même, mais aussi que la durée se divise virtuellement en 
une mémoire dirigée vers le passé et une perception réelle dirigée vers 
l’avenir (Deleuze, 1956a, p. 88). Chacun instant de notre existence se com-
pose ainsi de deux aspects : le réel et le virtuel. Nous avons d’un côté 
l’observation et de l’autre le souvenir. 
L’aspect itératif de la division récurrente en tant que discontinuité sem-
ble opposé à la pensée Bergsonienne. Je démontre toutefois que le discours 
deleuzien de la différence en tant que discontinuité et la répétition est très 
fortement inspirée, et constitue même la poursuite de la pensée de Bergson. 
Dans le neuvième chapitre, je reviens sur les différentes discontinuités 
ayant sous-tendu mon exposé. La question originelle était de savoir si le 
berger somnolent commettait une erreur lorsqu’il opérait une distinction 
au sein de son flux de conscience et passait à l’action. En d’autres termes : 
la discontinuité de la conscience indiquait-elle une différence en tant que 
principe de différenciation ? Le flux en tant que matière n’est qu’une répé-
tition, mais la pensée, qui interrompt la contemplation, établit la différence 
entre le passé et le présent. La conscience en tant que durée se déplace 
entre l’unité en tant qu’identité et la multiplicité continue des états de 
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conscience. Dans la mélodie du temps, cette discontinuité est entendue 
comme un événement imprévu, une dissonance nouvelle, une crise ou une 
différence.
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Bergson (1859 -1941) has gone down in history as the philosopher who 
furthered the notion of continuity. In his philosophy, durée represents actual 
time. It is the dynamic sequence of indistinguishable states of consciousness, 
which convolute imperceptibly. Durée is unbroken continuity, but no soo-
ner we conceptualize it, we abrogate its continuity. When reason, which is 
itself a state of consciousness, attempts to conceptualize consciousness and 
reality in definable terms, spatialization occurs and interrupts the durée.
In his four principal works Essai sur les données immédiates de la conscience 
(ED), Matière et mémoire (MM), L’Évolution créatrice (EC) and Les deux sources 
de la morale et de la religion (DS), Bergson develops durée as a specific and 
qualitative concept of time. He compares durée with clock-time. In ED, 
Bergson still places durée in the realm of consciousness, however, in EC, 
he places it in the realm of reality itself. Durée becomes the very fabric of 
which reality is composed. In this thesis summary, I examine this philo-
sophy of continuity by continually contrasting discontinuity with durée.
Following a brief introduction and definition of this theme, I will des-
cribe the life and work of Bergson. Subsequently, I will offer an impression 
of Bergson’s European world around 1900, which is also known as Fin de 
siècle or Belle Époque. It was a dynamic, crisis-rich period very similar to our 
own. 
In the first chapter, I discuss four definitions of durée formulated by 
Bor. Bergson illuminated these definitions as dynamic continuity, sequence, 
heterogeneity of indistinguishable states of consciousness and finally, survi-
val of the past in the present. In each of these definitions, I postulate and 
identify the discontinuity therein.
In the second chapter, I reconstruct durée from antique sources. Bergson 
is convinced that Zeno’s paradoxes arise from the confusion between move-
ment and the space the moving object traverses. We summarize movement 
as a whole, but distances traversed seem infinitely divisible by gaps which 
are themselves infinitely divisible again. Intuitively we view durée as the 
movement of a whole, however, if we discursively conceptualize it, we in-
terrupt its flow and refraction occurs in the space.
In Bergson’s interpretation of Plato, the contrast between the continuity 
of being as dynamic reality and the discontinuity of Platonic ideas are pre-
sented as static images. Durée is static in eternity in the realm of Platonic 
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ideas. Ideas are necessarily eternal and unchanging in character. Platonic 
reasoning, according to Bergson, has been wrongly nestled in the immobi-
lity of ideas, instead of grasping that reality is fact-based.
Aristotle is another source of Bergson’s inspiration. Two aspects of 
Aristotle’s concept of time are addressed: the Now and Time as a number. 
For Aristotle, the former, as a bifurcation point, is a shrouded mystery. The 
Now is something that does not belong in time itself; it is not divisible into 
countless intermediate Nows but neither can it remain unchanged. Thus, if 
the Now does not differ in the mind nor changes, there can be no question 
of time itself. To Aristotle, time is a kind of number. Time is movement to 
the extent that it allows the counting of the befores and afters encapsulated 
in the Now. A number distinguishes more and less (aritmos) and more or 
less movement within a measure of time (metron). According to Bergson, 
we count more in durée than in space, but in fact, we are actually using 
spatial points to count moments of time.
Plotinus poses the question as to what it means to exist in time in re-
lation to eternity. Eternity is the backdrop or the imitation of ordinary 
time. Intuitively, we have an awareness of the whole (including the cosmos) 
which is seemingly immutable relative to the temporal. Plotinus distinguis-
hes himself from Plato in this way. According to Bergson, he joins the mind 
with consciousness for the first time.
Augustinius, in contrast to Aristotle, assumes the numerical characteris-
tic that counts instead of the counted number. Time was created by God, 
however, God is not a temporal being Himself. The eternal presence of God 
embodies time itself, for He is omnipresent and in all moments in time. 
However, time is not an image of God, as Plato believed. 
In the third chapter, I examine modern sources for discourse of durée 
by contemporary thinkers, who could be considered precursors of Bergson. 
What were the prevailing thoughts regarding continuity and discontinuity 
from the seventeenth century? Descartes, Spinoza, Leibniz and Berkeley 
will be discussed. Bergson discussed these philosophers as well. Where do 
we find clues that there is indeed discontinuity in the experience of durée? 
From the seventeenth century on, we find durée situated broadly in the 
thinking and consciousness of the period (temps). Expansiveness is created 
substance which is subject to decay over the course of time. Contrastingly, 
duration is indefinite or infinite progression and subject to the mind, which 
has part in God. Duration as a division of time is a mode of thinking 
congruent with the movement of the celestial bodies which can be cal-
culated. This mode of thinking was regarded as clear and distinct as it can 
be expressed in mathematical formulas. In the all-encompassing science of 
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the seventeenth century, the mathematical mechanism takes a central role. 
Determinism is difficult to deny when everything is causally predestined by 
God in a mathematical fashion. Bergson rejects this vision entirely. 
The philosophers Maine de Biran from the eighteenth century and 
Renouvier and Ravaisson from the nineteenth century, had a major in-
fluence on Bergson’s ideas about durée. The views expressed by Schelling, 
Maine de Biran, and Renouvier shaped Bergson’s introspective thinking. 
Intellektueller Anschauung as a central notion in Schelling’s work is relatable 
to Bergson’s intuition. There is a clear line from the problematic Kantian 
transcendental ego to Schelling’s intellectual contemplation and right on 
to Bergson’s methodical intuition. Maine de Biran’s spiritualism attempts 
to grasp the experience of time through deep consciousness-searching. 
Spiritualism also promotes the idea that reality can never be fully grasped 
with intellectual means. A portion of reality will always remain unknowable. 
In the spiritual turn, it is the spirit which is the home of higher mental fa-
culties such as intelligence, will and aesthetic judgment. Thus, the spirit is 
central to everything. It is crucial for my discontinuity thesis to determine 
how the transition from one state of consciousness to another transpires. Is 
the transition caused by a decrease in intensity from one state of conscious-
ness, such as jealousy, and an increase in another state of consciousness, such 
as hatred, or is there a sudden transformation of jealousy into hatred?
In the fourth chapter, I examine whether the experience of time in 
Husserl’s phenomenology, the pragmatism of James and Lovejoy’s critical 
realism is perceived as continuous or discontinuous. James and Husserl 
view Bergson sympathetically, while in contrast Lovejoy is markedly critical 
of him. I begin the chapter with a discussion of the problematization of 
consciousness by psychologists from around 1900. Subsequently I contrast 
Bergsonism with the views of these thinkers. 
The essence of durée is flux, in which the continuity of the transition is 
the change itself. Bergson cites movement and change in the same breath. 
And yet, the formulation continuité de transition is odd in that transitions 
and thus disruptions in the flux are implied. Sub specie durationis, everything 
seems continuous and perpetually in a formative state, but it does not take 
into account transitions, sudden change or discontinuity in the experience 
of time. How can the sequential states of consciousness be observed as con-
tinuity without simultaneously disrupting the continuity through the act it-
self? All featured philosophers address this central question in different ways. 
In the fifth chapter, I discuss Wahl and Hyppolite, two original and 
transverse thinkers with a unique contribution to French philosophy. Both 
hail from a generation after Bergson, but are shaped by him. I elaborate on 
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their relationship to Bergsonism and the discontinuity problem. Wahl, like 
Jankélévitch, was a student of Bergson.
Wahl gives three reasons why there is discontinuity with Bergson. First, 
there is a significant overlap between true durée and clock-time, in which 
moments of time are juxtaposed. Second, acts of free will are rare. Third, we 
cannot reason it out, even when an act of free will is accomplished without 
utilizing conditions with a spatial origin, which are not in the pure durée 
itself. For with free will, there are indeed times where we choose a discon-
tinuous decision (décision) rather than a continuous assessment (déliberation).
Hyppolite deals with the contrast between contemplation and action. 
According to him, Bergson stated that durée is integrally and inseparably 
linked to the Ich. However, with finite beings, such as man, it is difficult to 
comprehend the creation of a new future without a certain break with the 
past. Therein lies the problem of the discontinuity of a split present. 
According to Bergson, this contemplation is the opposite of the creative 
impetus. It invariably results in reflecting on the here and now instead of 
projecting itself in the future. It is essentially a break from the attention to 
life. At times, we recognize our own past in the present but at the time of re-
flection, we cease to act, suspending the durée. In other words, discontinuity 
is created in the experience of durée. We cannot simultaneously contem-
plate and act. The contrast between contemplation as an effort and action 
is the fracture or discontinuity which Hyppolite discovered in the durée. 
The drowsy shepherd by dozing off suspends his actions and thoughts, but 
as soon as he reflexively contemplates the flow, rationally names things in 
the flow or considers intervening, the discontinuity in the experience of the 
durée becomes fact.
In the sixth chapter, I show how the criticism of Bergson’s continuism 
by Bachelard, Jankélévitch and Marcel has developed from their analyses of 
durée, remembrance and action. There are obvious similarities, but also dif-
ferences. The common point of criticism is the role that the nothing plays 
in Bergson’s work. However, Bergson sees the nothing as an illusory pro-
blem because it causes discontinuity, a void, silence, intervals, stops, rhythm 
and disruption in a supposedly continuous durée.
Both Jankélévitch and Marcel assume discontinuity in the Bergsonian 
durée, in the sense of lived-through time (temps vécu) as a whole. Jankélévitch 
considers the awareness of the continuous time as a discontinuous con-
sciousness. According to him, there is a duality between the moment and 
durée. The moment is an almost nothing, but also an opportunity, kairos or 
adventure. Where the moment currently is not, there is a gap or interval 
that becomes boredom or evokes fear.
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In the seventh chapter, the focus is on Deleuze’s interpretation of 
Bergson’s time philosophy in terms of bifurcation and difference. As early 
as 1956, Deleuze identified the significant contribution Bergson made to 
differential philosophy. Deleuze cites two places in Bergson’s work to point 
to the experience of discontinuity in the durée. In Matière et mémoire (MM) 
Bergson argues that we must immediately (d’emblée) place ourselves in the 
past. Deleuze called it a Kierkegaardian leap of faith. This puzzled him since 
Bergson is seen as the philosopher of continuity. The second passage, which 
Deleuze almost literally borrowed from Bergson, argues that time or durée 
splits in two symmetrical streams, in which the one goes to the past and the 
other to the future. Only Deleuze speaks of them not as symmetrical but ra-
ther ‘dissymmetrical’. The question is whether Deleuze is citing the passage 
incorrectly or whether there is an underlying significance. With Deleuze, 
difference, bifurcation, and discontinuity are closely linked. I will examine 
their significance in the light of this quotation from Bergson: “Every mo-
ment of our life presents two aspects, it is actual and virtual, perception on 
the one side and memory on the other. It bifurcates as soon as it occurs.”
In the eighth chapter, I examine how the Deleuzian interpretation of 
durée is related to crisis as making a difference in its bifurcated time. I per-
ceive crisis as a Deleuzian figure of thought representing an empty form 
of time which at particular moments, splits into two alternatives, one being 
realized. An alternative could be newness that discontinuously produces 
another figure of thought, such as revolution, progress or change, but it can 
also be a path which is again divided into an infinite Leibnizian labyrinth 
of possible worlds.
Bifurcation relates to the split of human consciousness, which is the 
theme first dialectically interpreted in post-Bergson French philosophy 
with Hegel’s unhappy consciousness, and thereafter with an existential awa-
reness that ignores itself and finally differentiates itself. 
A new, unforeseen event breaks with the preceding event as a bifurca-
ting path, wherein two possibilities emerge, of which only one is realized. 
A crisis consists of an infinite number of actions, which ultimately surface 
as an attribute to events or are the events themselves. New events can cause 
a revolution, bifurcation or peripetheia which then update as the experience 
of discontinuity in the durée. An event that was not predicted or foreseen 
may itself suddenly befall us from the future. 
Both Deleuze and Bergson believe that not only the consciousness is 
different of itself, but that the durée is virtually divided into a memory that 
falls back to the past and a current perception that focuses on the future 
(Deleuze, 1956a, p. 88). Every moment of our existence consists of two 
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aspects: the current and the virtual. On the one hand is perception and on 
the other, memory. 
The iterative of continuously splitting into a discontinuity at first glance 
does not seem to fit the Bergsonian thinking. Nevertheless, I show that the 
Deleuzian discourse of difference as discontinuity and repetition follows 
closely and is a continuation of Bergson’s thinking. 
In the ninth chapter, I discuss the various discontinuities on which I 
have founded my discontinuity claim. My original question was whether 
the philosopher, as a dozing shepherd, errs when he makes a distinction in 
his flow of consciousness which proceeds to action. In other words, dis-
continuity in the self-awareness, as a difference-making principle, makes a 
difference. The flow as matter is simply a repetition of the same thing, but 
thinking which interrupts contemplation, distinguishes between past and 
present. Consciousness as durée moves between unity as identity and con-
tinuous multiplicity of states of consciousness. In the melody of time, this 
discontinuity may be heard as an unforeseen event, new dissonance, crisis 
or difference.
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